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تقديم كلية الامام الأعظم 


الحمد لل الذي أنقذنا بنور العلم من . ظلمات الجهالة وهدانا بالاستبصار به من 
الوقوع في عماية الضلالةء ونصب لنا من شريعة محمدٍ بي أعلى علم وأوضح دلالة؛ 
وكان ذلك من أفضل ما منّ به من الم الجزيلة والمنح الجليلة وأناله. 

وبعد » فلم يكن تفسير الالوسي (روح المعاني) مغموراً بين التفاسير؛ إذ لا يخالجنا 
شك في أن هذا التفسیر يعد من آوسع التفاسیر المتأخرة» وأكثرها شمولاً واحاطت 
ففيه لَص نفيسة ودرر ثمينة التقطها من التفاسير التي سبقته» وزاد عليها لآلئ ناصعت 
وزيّنها بشذرات فريدة انتقاها من بحور العلم والمعرفة. 

ووفاء لهذا العالم البغدادي الجليل الذي ذاع صيته وطبّقت شهرته الآفاق» أخذت 
كلية الإمام الأعظم في بغداد المحروسة على عاتقها تحقيق هذا التفسير تحقيقاً علمياً ؛ 
نما أن عُرضت الفكرة على طلبة الدراسات العليا حتى امتلأت أنفسهم رغبة في تحقيقه . 
وبعد أن تم تحقيق هذا السفر العظيم من طلبة الكلية النجباء حرصت الكلية والقائمون 
عليها آنذاك کل الحرص على طبعه ونشرهء بيد أنَّ الظروف العصيبة التي مرت على بلدنا 
الصابر العزيز حالت دون تحقيق هذه الرغبة» حاتي وا ال 
الأمريكية ومّن ساندها أكبر عقبة كؤود في طريق تحقيق هذا المطلب النبیل» وبعد تولي 
الأستاذ الدكتور عدنان محمد سلمان الدليمي رئاسة ديوان الوقف السني عرضنا عليه 
فكرة طبع هذا التفسير ونشره؛ فأبدى ارتياحاً كبيراً» ووافق على هذا المشروع الكبير» 
ولكن بسبب الضائقة المالية التي مرّت بها البلاد خولنا التعاقد مع إحدى دور النشر لهذا 
الشأن» بعد الحصول على موافقة الطلاب الذين قاموا بتحقيقه . 


ب ۲ رفح المعاني ي تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 
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وتم بعون الله تعالى وفضله التعاقد مع مؤسسة الرسالة ممثَّلةَ بصاحبها الاستاذ 
الفاضل رضوان دعبول» الذي أبدى رغبة کبیرة. وهمة عالية» وعزماً وتاباً على تحقيق 
هذا المشروع الكبير. 

وجدير بنا أن نذكر أن الطلبة الأعزاء وعلى الرغم من أنهم قد وضعوا جل 
طاقاتهم وأحاسيسهم في خدمة هذا السفر العظيم لم يصلوا به إلى مستوى الطموح من 
التحقيق العلمي الذي يتناسب ومكانة هذا التفسیر فالكمال لله وحده. 

ولهذا ارتأت المؤسسة أن تعرض هذا التحقيق على لجنة علمية متخصصة لديها. 
وبعد الاطلاع على الأجزاء المحققة وجدوا أنها بحاجة إلى إعادة تقريم ومراجعة. 

وحري بنا أن نشير إلى أن أعضاء هذه اللجنة قاموا مشكورين طوال أكثر من سنتین 
بتقويم التحقيق ومراجعته وبذلوا کل ما في وسعهم وحشدوا طاقتهم العلمية لإخراج 
التفسير بالمستوى العلمي الرّصين. 

لكن إخراج هذا التفسير ونشره قد تأخر لالتزام المؤسسة بالدقة العلمية التي عرفت 
بهاء وعندما عرضنا هذا الأمر على السيد رئيس ديوان الوقف السّني الحالي الدكتور أحمد 
عبد الغفور السامرائي لم يتوانَ في دعمه ماديا ومعنوی والحرص على نشره . فأوعز بتنفيذ 
المشروع لكي يرى النورء وليضع أمام عشاق الرواية والدراية ما جادت به قريحة هذا 
الإمام المربي الغيور. فلم تمض إلا أيام معدودات حتى اتصلنا بالقائمين على المؤسسة 
التي كانت تتطلع إلى تحقيق هذه الخطوة المباركة؛ فيسر الله تعالى إنجاز ما سعینا إليه . 

فهاكه يا أخا العروبة والإسلام ‏ مصدراً معرفياً ثرا تشرئب إليه الأعناق» 
وتستقبله الأمة قادماً من العراق. فادع الله العلي القدير لهذا البلد الجريح أن يستعيد 
عافيته ويتبوّأ من المجد الحضاري ناصيته» إنه ولي ذلك والقادر عليه. وصلى الله على 
محمد وعلى آله وصحبه ومن اهتدى بهديه وسلم تسليماً ثرا وآخر دعوانا أن 
الحمد لله رب العالمين. 


أ.م.د. مكي حسين حمدان الڪبيسي أ.د. خليل إبراهيم حمودي السامرائي 
معاون عميد كلية الإمام الأعظم عميد كلية الإمام الأعظم 
للشؤون العلمية والدراسات العليا 


مقدمة التحقيق 


الحمد لله الذي ررَّحَ الأرواح بمعاني کتابه المجيدء ونوّرٌ القلوبٌ بأنوار عقيدة 
التوحید؛ وأسعد ارين بأحكام دينه الحمید. الذي أرسل رسوله بالهدى ودين 
الق وجعلة سا في الشريعة لكل ما جل ودق» وأيّده بالبیّتات والحجج› وآنزل 
عليه كتاباً غير ذي عِرّج› ةا لما بين يديه من الكتاب» لِيَدَبّروا آیاته ولیتذگر 
آولو الالباب» الذي أفحم بإعجازه كل یشقع من مَهّرة مُضَرَ وقحطان وبکت 
بحجته کلم من أهل البيان» من اهتدی بنوره فأولئك هم الفاتزون ومن ضلّ 
عنه فهم في الدنيا تائهون» وفي الآخرة إلى جهنم منقلبون . 

والصلاة والسلام على المبعوث رحمةً للعالمین؛ وعلی آله وأصحابه 
الطاهرین» ورضي الله عن العلماء العاملين» الذين ددر بحبل الله المتین » 
وبذلوا في سبیل دینه کل غالي وثمين» حتی آوصلوه إلينا نقيًا من الشوائب خالياً من 
أي ات ركوو كه انا الله على رسوله عليه الصلاة والسلام. 

أما بعدء فلا يزال القرآن الكريم بحراً زاخراً بأنواع العلوم والمعارف» وما برح 
المؤمنون قرناً بعد قرنٍ وجيلا إثر جيل ينهلون من معينه الصافي الذي حفظه الله من 
أيّ تغییر أو تحریف؛ وما انفكٌ العلماء إلى أن يرفع الله العلم يأتون منه بکل 
جديد» فهر الكتاب الذي لا تنقضي عجابه ولا تنتهي غراثبه ولا یخلت على كثرة 
الرد. 

ولا یزال یظهر في کل عصر علماءُ كبارٌ یحملون هذا الکتاب العظیم ويذبُون 
عنه بسیف الحق ولسان الصدق حقد الحاقدین ومکر الماکرین» ویکشفون بما 
أعطاهم الله من علم وحجةّ افتراء المفترین » وتزبيت الصلال والمنحرفین» ويبيّتون 
بما آنار الله به قلوبهم آسراره ودقائقه یله دایم جلی اه ته عن ضار بیان 


GP‏ رفح المعاني في تفسم القرآن العظیم والسبع المثاني 
تس 


واعجازه ليان 
يُظهر سبحانه من معانیه بقلم المتأخرین ما خفي على المتقدمین 

وما من شك أن من هؤلاء الجا رو ا امین یال 
محمود بن عبد الله الآلوسي, فتفسيره هذا المسمى روح المعاني في تفسير القرآن 
العظيم والسبع المثاني» هو من خير التفاسير وأوفاها وأجمعهاء > جمع فيه خلاصة 
التفاسير التي سبقته فضلاً عما كتب على بعضها من حواش؛ مع استدراكات قيّمَةٍ 
وما دقيقة لین ست کن اللا كنا كفل على ,باحك میم بسا بعضها 
- لو أفرد - إلى رسائل صغيرة. 

ومن أبرز سمات هذا التفسير اهتمامه الواسع بالعربية لغة ونحواً وصرفاً وبلاغة 
وخا للقراءات» واکثاره من مسائل النحو والاعراب والتخریجات والاقوال 
والاختلافات» مع إبرازه لدقائق وخفايا معاني الآيات» وإظهاره ما فيها من بیان 
وإعجاز ودلالات وإشارات» وغير ذلك مما لم يجمعه كتاب. 


منهج الآلوسي يي تفسیره: 

لقد انتهج الالوسي رحمه الله في تفسیره م: منهج المحققین المدققین من العلماء 
وأهل التفسيرء هذا المنهج الذي سار عليه اه من أهل هذا الفن والذي 
0 الوجوه البلاغية في الایات» وإبراز مظاهر الإعجاز فيهاء وقد أشار 
رت بو السعود رحمه الله في مقدمة تفسيره» وميّز بين منهجين من مناهج 
أئمة التفسیر : 

آما الاول: فهو منهج التقدمین المحقّقين الذین اقتصروا - كما قال على 
تمهید المعاني» وتشیید المباني» وتبیین المرام؛ وترتیب الاحکام حسبما بلغهم من 
سيد الانام عليه الصلاة والسلام. 

وأما الثاني : فهو منهج المتأخرین المدققین الذين رامُوا مع هذا إظهارٌ مزایاه 
الرائقة؛ وإبداء خفاياه الفائقة» ليعاين الناس دلائل اعجازه» ويشاهدوا شواهد 
فضله وامتيازه عن سائر الكتب. 

وذكر أن هذه الطريقة في التفسير كانت أبرز ما يكون في «الكشاف» للزمخشري 
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و «أنوار التنزيل» للبيضاوي؛ فان کلا منهما ‏ كما قال قد أحرز قصب السبق أي 
إحراز» كأنه مرآة لاجتلاء وجه الإعجاز.اه. 


وقد اعتمد الآلوسي في جانب كبير من تفسيره على هذين الكتابين مع 
حواشيهماء إضافة إلى تفسير أبي السعود الذي انتهج فيه مؤلفه طريقتهماء حيث 
ذكر في مقدمة تفسيره أنه كان يدور في خلده على الدوام أن يكتب تفسیرا ينظم فيه 
درر فوائدهماء ويرتب فيه غرر فرائدهماء ويضيف إلى ذلك ما ألفاه في تضاعيف 
الكتب الفاخرة من جواهر الحقائق. 


وطريقته العامة في التفسير أنه يبدأ في تفسير کل سورة بذكر المكي والمدني» 
ثم يذكر عدد آياتهاء ثم يتكلم عن وجه ارتباطها بالسورة التي قبلهاء ثم يبدأ بتفسير 
الآيات كلمة کلمت وجملة جملة» مقدّماً ما يرتضيه وبرجُحه من معانيهاء ثم یسرد 
ما قيل فيها من أقوال غير ما ذكره أولا مستعملاً في ذلك ٠..يغاً‏ مختلفة لعرض تلك 
الأقوال» فيقول مثلا: وقال بعض المحققین. أو قال فلان» أو أجاز بعضهم أو 
وأجاز فلان» وذهب بعضهم إلى كذاء ونَظر فيه فلان» وتكلّف فلان في توجيه 
الآية فقال» وتعتّب. أو وتعقّبه فلان. أو بعضهم. وادّعی فلان» وجوّزء وقیل؛ 
إلى غير ذلك من کلمات وعبارات ينطوي بعضها على التضعیف. 

وهو في ذلك کلّه غالباً ما یزید. أو يعارضء أو يضعّفء أو يستشكلء أو 
يرجح »› أو يحسّن» أو يستبعد. 

وقد يكتفي لرد قول أو تضعيفه بذكر عبارة تؤدي هذا المعنى» كقوله: وهو كما 
تَرى» وفيه بُعْدٌء وفيه نَطره وفيه خفاء لا یخنی؛ وهو قولٌ لا تقوم به حجة» وهو 
على طرف الثمام (أي: يَسْهُل رده ولا يُعبأ به)» وهو خلاف المتباور» وحمل الآية 
على كذا مما لا ينساق إليه الذهن. . . إلى غير ذلك من العبارات. وقد يكتفي في 
بعض الأحيان بالإشارة إلى القول والرد معا دون ذكر أي منهماء كقوله: وتعقبه 
الطيبي بما رده عليه الفاضل الجلبي؛ وقوله: وذكر الزمخشري وغيره في الآية ما 
رده عليه شيخ الإسلام (وهو أبو السعود) بما یلح عليه مخایل التحقيق. ويتداخل 
في ذلك كلّه الجانب النحوي والاعرابي مع جانب التفسير والمعنى المتعلق بالآية 
أو الجملة أو الكلمة المفسّرة. 


ری روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 


وإذا كان في الآية ما یتعلق بأمر من آمور الاحکام؛ فانه یعرج عليه ویذکر 
أقوال الائمة في المسألة غير مقتصر على مذهبه ولا متعضّبٍ له وأحياناً يتوسع في 
ذلك كثيراً كما فعل عند تفسير قوله تعالی: ومن الاس من یی لو الکریث 
لِضِلَّ عن سيل أل [لتمان:0] حيث تكلم في حكم السماع والغناء والمعازف ما لو 
اولان یناد رمالا شیور 

ولعلم المعاني والبیان جانب کبیر في هذا التفسير» فهو كثيراً ما يقف عند 
الوجوه البلاغية في الآية» ويشير إلى ما فيها من مجازء أو تشبیه. أو استعارة» أو 
كناية بأنواعهاء كما أن الكتاب غنى بالمصطلحات البلاغية» کالاستخدام» 
والترشیح» والتتميم» والایغال» والادماج» ونحوها. 

كما أنه يكثر من الاشارة إلى حكمة الاظهار في موضع الاضمار فمثلا في قوله 
تعالی : او بمب عل عص ونر عدا مهي [البقره: 4۰] قال : اللام في 
«الکافرین» للعهد. والاظهار في موضع الاضمار للایذان بعليّة کفرهم لِمَا حاق بهم . 

وفي قوله تعالی : وتف لَه نا أن أله يبد یقاب [البقرة:111] قال: 
وإظهار الاسم الجلیل في موضع الاضمار لتربية المهابة وادخال الروعة. 

ومثل ذلك الاشارة إلى حكمة التقدیم أو التأخيرء فمثلا في قوله تعالی: ول 
َه بم المد [آل عمران:۱۰۹] قال: وتقدیم الجارٌ للحصر أي: إلى حکم الله 
وقضائه لا إلى غيره. 

وفي قوله تعالى: ادا دق ليم آمو [النساء:1] قال: وتقدیم الجارٌ على 
المفعول به للاهتمام به. 

وفي قوله تعالى : إا بخن أله ین عبارو اوه [فاطر:۲۸] قال: وتقديم 
المفعول لأن المقصود بیان الخاشین» والاخبار بأنهم العلماء خاصة دون غیرهم» 
ولو آخر لكان المقصود بيان المخشي. والاخبار بأنه الله تعالی دون غيره» كما في 


عرس سح ماس ص 


قوله تعالی : ولا عون دا إل ان [الاحزاب :۰۲۳۹ 


وکذلك الاشارة إلى الجمع بين صيغتي الماضي والمستقبل» ففي قوله تعالی : 
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يوم تقبد عم آلیتتهم ریم وله يا كنا مر [ النور:۷6] قال : والجمع بين 


GE ٠ 0. فقن تيو‎ 


صيغتي الماضي والمستقبل للدلالة على استمرارهم على هاتيك الأعمال في الدنياء 


el‏ مزه 


وفي قوله تمالی: هنكي الله عتم انا ی عملا رمرم باخسن 
لِْى كاوا یمود [الزمر:۳۰] قال: والجمع بين صيغتي الماضي e,‏ في 
صلة الموصول الثاني دون الأول للإيذان باستمرارهم على الأعمال الصالحة» 

ومثله التنبيه على الحكمة من تنؤين الاسم دون تعریفه» والحكمة في اختيار 
هذا التركيب دون ذاك» ففی قوله تعالى : وله عر ذو آنیقار [آل عمران:4] قال: 
والتنوين (يعني في «عزیز») للتفخيم» واختار هذا التركيب على : منتقم؛ مع 
اختصاره» لانه أبلغ منه؛ إذ لا يقال: صاحب سيفء إلا لمن یکی القتل . 

ومن جهة أخرى لا يخفى ما حفل به هذا التفسير من ۰ الأحاديث والآثار الكثيرة 
التي تدل على اهتمام مصنفه بالتفسير بالمأثورء وعدم إهماله أقوال السلف ين ؛ 
وما ورد عنهم من تفسير لآيات الكتاب الكريم. 2 ٠‏ 

وقد اعتمد المصنف في إيراده لهذه الأحاديث والآثار غالباً على كتاب «الدر 
المنشور» للسيوطي رحمه الله كما سيرد إن شاء الله تعالى عند الكلام عن مصادر 
في عرضها . ۱ 

وللقراءات حيّز كبير في هذا التفسیر» وهو إذ يَعْرض لها لا يتقيّد بالمتواتر 
منهاء كما أنه يلتزم طريقة أبي حيّان في توجيهها بشكل عام؛ والدفاع عن المتواتر 
منها ضد من يطعن أو ينكر أو یضعف أيّا منها بشكل خاص» ويمكن القول: إن 
ما حواه تفسير الألوسي من القراءات منقول أكثره من (البحر». 

كما أن هذا التفسير قد اشتمل فى جانب منه على ما يسمى بالتفسير 
الإشاري؛ فان المصنف كلما فسر طائفة من الآيات» وذكر ما في ظاهرها من 
المعاني» یتکلم عما پتأول منها من باب الاشارة وهناك من عد روح المعاني من 
كتب التفسير الإشاري لذلك» وخالفهم آخرون كالشيخ محمد حسين الذهبي حيث 


ر روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 


قال: ولم يفت الآلوسي أن يتكلم عن التفسير الإشاري بعد أن يفرغ من الكلام 
عن كل ما يتعلق بظاهر الآيات» ومن هنا عد بعض العلماء تفسيره هذا في ضمن 
كتب التفسير الاشاري» كما عد تفسير الليسابوري"" في ضمنها كذلك» ولكني 
رأيت أن أجعلهما في عداد كتب التفسير بالرأي المحمود» نظراً إلى أنه لم يكن 
مقصودهما الأهم هو التفسير الاشاري؛ بل كان ذلك تابعا كما يبدو لغيره من 
التفسير الظاهرء وهذه مسألة اعتبارية لا أكثر ولا آقل۳. 

وسيأتي الكلام بالتفصيل عن طريقة المصنف في التفسير الإشاري مع ذكر 
الأمثلة الوافية على ذلك إن شاء الله تعالى. 

كما أن المصنف كلما سنحت له الفرصة یُعرج على مسألة من مسائل العقيدة 
فیشبعها دراسة (مثل کلامه في الفائدة الرابعة من المقدمة في تحقیق معنی أن القرآن 
کلام الله غير مخلوق)» أو یستطرد إلى الکلام في الأمور الكونية» ویذکر کلام أهل 
الهيئة وأهل الحکمت ويقرٌ منها ما يرتضيه ويفنّد ما لا يرتضيه . ومن الاأمثلة على 
Sa‏ 0 ا لک قير موز 
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تفسیر قوله 1 ۳ ای حَلَقَ ا وین 9 3 [الطلاق : ۰۲۱۲ 
وآما ردوده على أهل الزیغ والضلال فأکثر من أن تحصی. فهو لا يكاد یمر 

على آية لها علاقة بالرة على انحرافات المعتزلة وغیرهم من الفرق الضالة إلا وينبه 

على ضلالاتهم وتأویلاتهم المنحرفة لایات الکتاب الکریم؛ ومثل ذلك تفنيده 
لمزاعم بعض الفرق» ودفاعه عن صحابة رسول الله لا ها قالوه فیهم ممأ 
لا يليق بهم» وكذلك الأمر في تبيينه لضلالاات أهل الكتاب وتناقضاتهم » وسنأتي 

ببعض الأمثلة على ذلك إن شاء الله تعالى. 

)۱( واسمه : اغرائب القرآن ورغائب الفرقان» لنظام الدين الحسن بن محمد النيسابوري المترفى 
سنة (۰)۵۷۲۸ وهو من مصادر المصنف كما سيأتي» وطريقة المصنف في ذکر التفسیر 
الاشاري بعد التفسیر بالظاهر تشبه طريقته في ذلك . 

(۲) التفسير والمفسرون ۳١١/١‏ . 


CD e 


وأخيراً وعلى الرغم من أن المصنف لم يكن هو الذي وضع عنوان هذا 
التفسیر» وإنما وضعه له الوزير على رضا باشا(؟ إلا أنه ظلّ وفيا لهذا العنوان من 
اول الکتاب زلی آخره» فنجده یعتی باظهار وجه المتاسبات پین السور» وتريط 
معاني فاتحة کل سورة بخاتمة التي قبلهاء كما یعنی بذکر المناسبات بين الآيات» 
ویقارن بين الا یات التي في الفاظها تشابه فیذکر الحكمة من حذف حرف في هذه 
أو زيادة كلمة في تلك» ویقف عند آلفاظ الآية نفسها فیذکر الحكمة في تقدیم هذه 
الكلمة على تلك والغاية من اختيار ذلك اللفظ دون سواه مما يؤدي معناه. 


در وس 


وما أروع كلامه في قوله تعالى: فلح ءادم ين ریم کلت اب عليه اه و هو 
الوا اب اج [البقرة سيت جع امن الحكم والفوائد ما لا يحصى » وذلك 
بأسلوب أنيق دقيق مختصر لا یمله السامع ولا يشبع منه» فأشار أولا إلى الحكمة 
من أنه سبحانه لم يقل : فتاب علیهما وهي کون النساء تبعٌّ يغني عنهن ذكر 
المتبوع» ثم ذكر ما في الجملة الاسمية وهي قوله تعالی : إل هو لب ره من 
تقوية رجاء المذنبین وجبر کسر قلوب الخاطئین » حيث افتّتحت ب «انْ» الموکدت 
وأتي بضمیر الفصل» وعرّف المسند وهو «الترّاب». ثم ذکر الحكمة من الاتیان به 
بصيغة المبالغة» ومی اما الاشارة إلى قبوله تعالی التوبة كلما تاب العبد أو أن 
ذلك لکثرة من يتوب علیهم سبحانه» ثم بیّن الحکمة من الجمع بين وصفي 
«التواب» و «الرحيم»» وهي الإشارة إلى مرید الفضل » وکذلك الحکمة من تقدیم 
التواب» وهي ظهور مناسبته لما قبله» ثم نقل لفتة جميلة في ذلك لا تظهر إلا لمن 

آنار الله بصيرته في فهم معاني كتابه» فضلاً عمّا فيها من رد على المعتزلة» فقال: 

وقيل: في ذكر «الرحیم» بعده إشارةٌ إلى أن قبول التوبة ليس على سبيل الوجوب 

كما زعمت المعتزلة» بل على سبيل الترخم والتفضل . 

(۱) قال الألوسي في مقدمة تفسيره: وبعد أن أبرمت حبل النية» ونشرت مطوى الأمنية» وعرا 
المخاض قريحة الأذهان» وقرب ظهور طفل التفسير للعیان» جعلت آفکر : ما اسمه؟ وبماذا 
أدعوه إذا وضعته أمه؟ فلم يظهر لي اسم تهتشن له الضمائر» وتبتش من سماعه الخواطر» فعرضت 
الحال لدی حضرة وزير الزوراء ونور حديقة البهاء. . .۰ مولانا علي رضا باشاء لازال له 
الرضا غطاء وفراشاً» فسماه على الفور» وبديهة ذهنه تغني عن الغور: «روح المعاني في تفسیر 
القرآن العظیم والسبع المثاني» فيا له من اسم ما آسماه! نسأل الله تعالی أن یطابق مسمّاه. 
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وقوله تعالى: اک أن الوب آلتَسِم» [البقرة:۱۲۸] ذكر أن فيه تعلیلا للدعاء 
الوارد قبله» وهو قوله تعالى: ربا واجعلنا سین لك الآية» ومزيد استدعاء 
للإجابة؛ وأن تقديم التوبة للمجاورة» وتأخير الرحمة لعمومها ولكونها أنسب 
بالفواصل . 


ما تميز به تفسير روح المعاني: 

لقد تميّز تفسير «روح المعاني» بأمور لم تجتمع في تفسيرٍ غيره؛ فمن كونه 
موسوعة علمية إلى أسلوبه الفريد الذي ليس له نظيرء إلى غير ذلك من الأمور 
التي لا نجدها في أي كتاب آخرء ومنها: 

-١‏ أنه موسوعة تفسيرية قيّمة جمعت جل ما قاله علماء التفسير الذين تقدموه مع 
النقد الحرٌء والترجيح الذي يعتمد على قوة الذهن وصفاء القريحة» وعلى شخصية 
متميزة ذات عقلية موسوعية تتصف بالعمق والشمول وسعة الاطلاع و تنوّع المعارف» 
مکُنت صاحبها من القل دون أن یلوب فیما ینقله» ولا أن بكرن مجرد ناقل له. 

۲- قدرة المصنف على تکثیف العبارة وتلخیص الاقوال مع جمعها في بوتقة 
واحدة دون الإخلال بالمعنى المراد» ولعل غيره لو لو أراد ذلك فلربما احتاج إلى 
ضعف هذا الكتاب دون أن يكون قادراً على إيصال المعنى بالطريقة التي فعلها 
المصنف . 

ومثال ذلك کلامه في تفسیر قوله تعالى: ر ینها را عث ينما 
[البقرة: ۳۰] حيث یقول: و احیث» ظرفٌ مكان مبهم لازم للظرفية واعرابها لغةٌ بني 
فقعس» ولا تکون ظرف زمان خلافاً للاخفش, ولا يُجزم بها دون «ما» خلافا 
للفرّاء» ولا تضاف للمفرد خلافاً للكسائي» ولا یقال: زيدٌ حيث عمروء خلافاً 
للکوفیین» ویعتقب على آخرها الخرکات الثلاث مع الیاء والواو والالف» ویقال: 
حايث» علی قله وهي هنا متعلّقةٌ ب «گلا» والمراد بها العموم لقرينة المقام وعدم 
المرججح. أي: أي مكان من الجنة شئتما. 


مە ل سیگ رم سن مقيلا» 


ور تسر اي #أصحب الْجَنَّةَ يوم خير مستقرا وَلَحْسَنٌ مقيلا 
[الفرقان: ۲۶] قال بعد أن عرّف المستقر بأنه المكان الذي يُستَفَرُ فيه في أكثر الأوقات 


للتجالس والتحادث» والمقیل بأنه المكان الذي يُؤْوى إليه للاسترواح إلى الأزواج 
والتمتع بمغازلتهن : هذا وتفسير المستقر والمقيل بالمكانين حسبما سمعتٌ هو 
المشهور؛ وهو أحد احتمالات تسعة. وذلك آنهم جوزوا أن يكون كلاهما اسم 
مکان. أو اسم زمان» أو مصدراًء وأن يكون الأول اسم مكان والثاني اسم زمان 
او مصدرا وأن يكون الأول اسم زمان والثاني اسم مكان أو مصدراًء وأن يكون 
الأول مصدراً والثاني اسم مكان أو اسم زمان» وما شئت تخيّل في خيرية زمان 
أصحاب الجنة وأحسنيته» وكذا في خيرية وأحسنية د يومئذ. 
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وتعقّبه أبو حيان بأنه مخالف لكلام سيبويه؛ فإنه جعل «زيدا» في قولهم: 
حسبك وزيداً درهم» منصوباً بفعل مقدّرء آي : وکفی زيداً درهم ۰ وهو من عطفی 
الجمل عنده. انتهى. وأنت تعلم أن سيبويه كما قال ابن تيمية لأبي حيان لما احتج 
عليه بكلامه حين أنشد له قصيدة فغلّطه فيها : ليس نع النحو فيجب اتّباعه. 

وقال الفراء: إنه يقدّر نصبه على موضع الکاف؛ واختاره ابن عطية» وردّه 
السفاقسي بأن إضافته حقيقية لا لفظية فلا محل له اللهم إلا أن يكون يِن عَظف 
التوهم . 

وجوّز أن یکون في محل الجر عطفاً على الضمیر المجرور؛ وهو جائز عند 
الكوفيين بدون إعادة الجارٌء ومنعه البصريون بدون ذلك. لأنه كجزء الكلمة فلا 
يعطف عليه . وأن يكون في محل رفع إما على أنه مبتدأ والخيرٌ محذوف» آي : ومّن 
ابعك من المؤمنين کذلك. أي : حَسْيّهم اش وإما على أنه خبرٌ مبتدأ محذوفي» 
أي: وحسبك من اّبعك وإما على أنه عطفٌ على الاسم الجليل» واختاره 
الكسائي وغيره؛ وضمّف بأن الواو للجمعء ولا يَحْسّن ها هنا كما لم يَحسْنْ في : 
ما شاء الله و شئتٌء والحَسَنٌ فيه ام وفي الأخبار ما يدل عليه» اللهم إلا أن يقال 
بالفرق بين وقوع ذلك منه تعالی» وبين وقوعه منّا . 
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فانظر إلى هذا الحشد من الأقوال والردود والتخريجات والتعقبات» الموضوع 
في قالب من الاختصار مع الوضوح دون الإخلال بأي قول من الأقوال أو معنی من 
المعاني. والكتاب مليءٌ بأمثال هذا . 

a TES‏ وی ا ا نهو مثلا اگ 
الرأي والرأي المخالف ويرجح بينهماء أو يذكر قولا ر أو رأياً أو مذهباً ثم يقول: 
ا ثم يذكر الردٌ على الاعتراض بقوله را مو وت دكر از 
على ارات فقول ا وار غ . » وقد يذكر ترجيح قول أوردٌ أو اعتراض 
أو إيراد» فيجعل القارئ وكأنه أمام ندوة علمية حوارية» تذكر فيها الأقوال 
المختلفة» وتقلب فيها الفكرة بين المتناظرین . 

ومن الأمثلة على ذلك كلامه في تفسير قوله تعالى : «إذ َل بوس ی فقال في 
«إذ؛: نصب بإضمارٍ «اذكر» بناءً على تصرّفهاء ودک الوقت كنايةٌ عن ؤكْرٍ ما حدث فيه 
وحَكى مكي أن العامل في «ذ»: «الغافلين». وقال ابن عطية : يجوز أن يكون العامل 
رت > على معنى : نقص عليك الحال إذ. . . إلخ؛ 
وفي كلا الوجهین ما فيه . واستظهر آبو حیان بقاءها على معناها الاصلي. وأن العامل 
فیها: «قال يا بني»» كما تقول: إذقام زید قام عمرو» ولا یخلو عن بَعْدٍ. وجوّز 
الزمخشري کونها بدلا من «أحسن القصص» على تقدیر جَغْله مفعولا به» وهو بدل 
اشتمال . وأُورِدَ أنه إذا كان بدلا من المفعول به یکون الوقت مقصوصاًء ولا معنی له. 
وأجيبٌ بأن المراد لازمه وهو اقتصاص قول یوسف عليه السلام» فان اقتصاص وفت 
القول ملزومٌ لاقتصاص القول. واعثرض بأنه يكون بدل بعض أو کل لا اشتمال. 
وأجيب بأنه إنما يلزم ما ذكر لو كان الوقت بمعنى القول وهو ما عينُ المقصوص أو 
بعضّهء أما لو بقي على معناه وجْعل مقصوصاً باعتبار ما فيه » فلا یرد الاعتراض . 

-٤‏ رجوعه إلى مصادر لم يسبقه أحدٌ من المفسرين في الرجوع إليهاء فهو مثلا 
في معرض ذكره لأقوال المخالفين أو رده عليها وتفنيدها يعود إلى كتبهم المعتمده 
عندهم» فينقل عنها بشكل مباشر ودون واسطة. والكتاب ملي بالامثلة على ذلك. 

ه- الجمع بين مدرستين هما من أهمْ مدارس علم التفسیر؛ وهما مدرسة 
الزمخشري التي تعتمد الملاءمة بين الاعراب والنظم البلاغي» وإبراز خصائص 


نق فة 


التعبير القرآني المعجز» ومدرسة أبي حيان التي تهتم بالإكثار من المسائل النحوية 
وحشد أقوال أئمة النحو الكبار» مع ذكر القراءات القرآنية وتوجيههاء والاحتجاج 
لما تواتر منها والدفاع عنه. فلا نكاد نجد صفحة من هذا التفسير تخلو من نقل عن 
هذين الكتابين أو أحدهماء أو أحد حواشي الكشاف» وسيأتي الكلام عن ذلك 
بالتفصيل إن شاء الله . 
1- ومما يميز هذا التفسير أيضاً غناه بعبارات للمصنف هي غاية في اللطافة 
والطرافت وذلك يُعّر عما يمتلكه المصنف من علم واسع باللغة وآدابها يستطيع 
 -‏ عند تفسیر قوله تعالی: ییا بلك وريا یی یط أل » 
[آل عمران:۳۰] ذکر أخباراً منها ما آخرجه البخاري (۳۲۸۲) من حدیث 
أبي هريرة وله مرفوعا : «کل بني آدم يطعن الشیطان في جنبیه بإصبعه 
بإصبع فکره في هذه الأخبار بأنها خبر واحدٍ على خلاف الدلیل . ٠.‏ 
فانظر إلى هذا التشبیه الخفي بين الطاعتین الممزوج بالسخرية من هذا 
القائل مع الإشارة إلى موقفه من القود قبل یراده» ومن قائله کذلك. 
با "وغند تفسیر الاية (۲۳) من سورة النساء قال بعد أن ذكر رأياً له: هذا 
ما ظهر لنظري القاصر وفكري الفاتر» ولقد سألت بالرفق عن هذا الفرق 
جمعاً من علماء عصري؛ وراجعث لشرح ذلك المتن جميع العلماء الذین 
تضمنتهم حواشي مضري. . . إلى أن قال: وما ریت من المروءة أن 
أمهلهم حتى يُدْمَر في الناقور» أو أنتظر بنات أفكارهم إلى أن يلد البغل 
العاقورٌ الباقوز . 


- وعند تفسیر الآية (1۷) من سورة النساء قال بعد أن ذکر قصيدة الحميري 
فى الطعن على الصحابة : ومن وقف على تلك القصيدة الشنيعة بأسرها 
وما يرويه الشيعة فيهاء وكان له أدنى خبرة» رأى العجب العجاب 
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وتحّق أن قعاقع القوم کصریر باب؛ أو کطنین ذباب . 


روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 
وذكر عند تفسير قوله تعالى: واا اليئ آمو [النساء:۲] أنها أم” 
للاولیاء یک الکث عنها وعدم فك الفكُ لأكلها . 


وفي تفسیر قوله تعالى: وما کن هذًا فان أن یی من دب که 
[یونس : ۳۷] قال: و «كاإن» هنا ناقصة عند كثير من الكاملين. 

وعند تفسیر قوله تعالی: الا اك اوه أله لا حرف َيه ولا هُمْ 
جرک [یرنس:1۲] قال في وصف الأولیاء: وأما ما عدا ذلك من 
الامور الدنيوية المتردّدة بين الفوات والحصول فهي عندهم أحقر من تبالهً 
عليه کلب في يد مجذوم. 


وله أيضاً أسلوب طريف في رد الأقوال التي لا يرتضيها : 
فمن ذلك قوله: 


ودون إثبات ذلك الموت الأحمر. 

ودون إثبات ذلك وقعةٌ الجمل وحرب صفین. 

وهذا لعمري أبعدُ من العيّوق» و أعدٌٍ من الكبريت الأحمر وبیض الأنوق. 
وهذا استنتاج للضبٌ من الحوت. 

والقول بأن أرواحهم (يعني الشهداء) تتعلق بالأفلاك والكواكب فتلعدٌ 
بذلك وتكتسب زيادة كمالٍ» قولٌ هابظ إلى الثرى. 

والقول بأن الاستغفار للمنافق إغراء له على التاق لا مق له. 

ولا يخفى أن ما نقله الزجاج أضعف من الژجاج. 

وکلام اللسفي تنسفه صحة الاخبار . 

ومذهبٌ قتادة لا آمَنُ على الاقدام الضعيفة قتادّه (القتاد شجر صلب له 
شوك کالابر). 

وخالف في ذلك الأعمش ولا يتبعه إلا الأعمش. 

وليت السدي قد سدٌّ فاه عن قوله. . . 
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,وفى:تفسيق قوله تعالى: «رَجعتا ربمم کید [الماندة:۱۳] قال: 
وجَعْلٌ القلوب بمعنى أصحابها مما لا يُلتفت إلى أصحابها . 
- وفي تفسير الآية (۸۳) من سورة البقرة قال: وقول أبي حيان: إنه ليس 


بشيء. . . » ليس بشيء كما لا يخفى . 

- وعند تفسير قوله تعالی: وکین لت کم بت ین بَمَدِ لمع [هود: 
۷ نقل كلاماً عن البحر ثم قال: وهو لدى الذوق السليم كماء البحر. 

د" رغنك تشين قولة تعالن: رَد سال تَهَدَئ» قال: ورأى أبو حيان في 
منامه أن الكلام على حذف مضاف» والمعنى: ووس رك لا 
فهدى بك. وهو كما ترى في يقظتك . 

- وذكر عن بعضهم قوله في قوله تعالى: «رَکافاً فِهِ ین ریت ثم 
تعقبه بقوله: وأنا فيه من الزاهدين. 

- وفي تفسیر قوله تعالى: دک تلم ينهم بسسهئوت ول اب 
مكيروا ين نله [التربة:۳۰] قال: ومن الناس من جوز الوقف على 
«قولهم»۰ وجعل بانوامهم» متعلقاً ب #يضاهئون»» ولا توفت في أنه ليس 


اع 


بشىء . 

- وفي تفسير قوله تعالى: طالِى عم ون ين بک قال: 
العجب أن أبا عبد الله البصري أستاذ القاضي عبد الجبار قال: إطلاق 
اسم الخالق عليه تعالى محالٌ؛ لأن التقدير (وهو من معاني الخلق) 
يستدعي الفکر والحسبان؛ وهي مسألة خلافية بینه وبين الله تعالی القائل : 
طهر َه الق البارئئٌ» [الحشر: ؛؟] وبقول الله تعالی آقول. 

- وفي تفسیر قوله تعالى: كنا یت تفر ول من الي یمه 
يونس ۷۰ قال في رد أحد الأقوال الإعرابية : ولا یخفی أنه وجه آغشی 

كلما من ليل لكاتب وال کت مظلما : 


مء زر م 


TT -‏ تعالی : #إذًا جاه أجلهر فلا کون و سا ولا من که 
[يونس:44] قال بعد أن ذكر الحكمة من إسقاط الفاء من «إذا جاء أجلهم» 
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وزيادتها في ”فلا یستأخرون» على عكس آية «الاعراف»: ولا كذلك آية 
الأعراف كما لا يخفى إلا على الانعام فاحفظه فإنه من الأنفال. 

- وفي تفسير قوله تعالى: ذلك بيك رَبك [یوسف:] قال: وقيل 
هنا: إن الجارٌ والمجرور خبر مبتدأ محذوف أي: الأمر كذلك» ولیس 
الأمر كذلك. 

- وفي قصة البقرة في سورة البقرة قال: وقيل: لم تكن من بقر الدنيا بل 
أنزلها الله من السماء» وهو قول هابط إلى تخوم الارض. 

۷- ومما يميز هذا الكتاب أيضاً اهتمامه الظاهر بعلم البلاغة» وإسقاطاته لا 
أبدعه علماء هذا الفن - كالجرجاني والسكاكي وغيرهما ‏ على الآيات والتعابير 
القرانیف ا الواضح بالكشاف وحواشيه. 

فهو لا يمر على آية وقف عندها علماء البلاغة إلا ویبرز ما فیها من وجوه البلاغت 
ین والمجاز والكناية وغیرها فمثلاً نجده عند تفسیر قوله تعالی : « راعتَیمُوا 
بل له جَمیعًا) [آل عمران: ۱۰۳] وبعد أن ذکر ما ورد من آقوال في معنی «حبل الله؛ 
مقرل فیح انا تیان بان شنهت الحالة الحاصلة للمومنین من 
استظهارهم بأحدٍ ما ذُكر ‏ يعني من معاني «حبل الله ووثوقهم بحمایته» بالحالة 
الحاصلة من تمك المتدلي من مكان بحبل وثيتي مأمون الانقطاع» من غير اعتبارٍ 
مجاز في المفردات» واستعیر ما يُستعمل في المشبّه به من الالفاظ للمشبّه . 

وقد يكون في الكلام استعارتان مترادفتان» بأن يُستعار الحبل للعهد مثلاً استعارة 
مصرّحة أصلية والقرينةٌ الإضافة؛ ويستعار الاعتصام للوثوق بالعهد والتمسّكِ به على 
طريقٍ الاستعارة المصرّحة التَبّعيّة والقرينة اقترانها بالاستعارة الثانية. 

وقد يكون في اعتصموا» مجازٌ مرسل تب بعلاقةٍ الاطلاق والتقييد» وقد 
يكون مجاز بمرتبتين لأجل إرسال المجازء وقد تكون الاستعارة في الحبل فقطء 
ويكون الاعتصام باقياً على معناه ترشيحاً لها على أتمٌ وجو والقرينة قد تختلف 
بالتصرّف» فباعتبار قد تكون مانعةٌ» وباعتبار آخر قد لا تکون. . 


وقد تكون الاستعارتان غير مستقلتين» بأن تكون الاستعارة في الحبل مكنية» 


شمه ین 
وفي الاعتصام تخيبلية؛ لأن المكنية مستلزمة للتخييلية. قاله الطيبي؛ وهو آبعد من 
N 2‏ 
العيوق : 
موارد المصنف: 
إن سعة علم المصنف وشمولية معرفته؛ وكونّه من المتأخُرين» وقدرته على 
جمع الأقوال وتلخيصها > كل هذه الأمور وغيرها أدت إلى غنّى كبير وتنوع غير 
سان فى ادر ان استقى منها تفسيره» وهو في نقله من تلك المصادر إما أن 
يذكر عنوان الكتاب دون التعرض لاسم مصنفه » أو العكس» أو يذكر الاثنين» أو 
ينقل دون ذكر مصدر النقل أو اسم المؤلف. 
وهذه أهم الموارد التي نهل منها المصنف رحمه الله مره حسب استفادته منها : 
-١‏ «الكشاف» وحواشیه و حاشية العلامة شرف الدين الحسن بن 
محمد الطيبي (AVET)‏ 1 0 ان تن 
)0 ۷ه) واسمها ل وحاشية : 0 سعد الت 
مسعود بن عمر التفتازانی (۵۷۹۲). وحاشية العلامة قطب الدین 
محمود بن مسعود الشيرازي (۷۱۰ه)۰ وحاشية الشریف علي بن محمد 
الجرجانی (۸۱7ه) وهى إلى أواسط «البقرة». وحاشية العلامة قطب 
الدين محمد بن محمد الرازي (55لاه) . 


- وینقل أيضاً عن «الانتصاف من الكشاف» لابن المَتَيّر الإسكندري 
أحمد بن محمد المالكي (187ه) . 

- وينقل أيضاً عن بعض الأعلام الذين لهم حواش على الكشاف ويغلب 
على الظن أن نقله من هذه الحواشي» ومنهم: عماد الدين يحيى بن 
القاسم بن عمر العلوي المعروف بالفاضل اليمني (۷۵۰ه) وله حاشية 
اسمها «درر الأصداف في حل عقد الکشاف» وأخری اسمها «تحفة 
الأشراف في کشف غوامض الکشاف»» وأبو العباس آحمد بن محمد بن 


(۱) نجم آحمر مضيء في طرف المجرة الأيمن. القاموس (عوق). 
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عثمان الأزدي الشهیر بابن البناء (۸۷۲۱). وشمس الدین أحمد بن 
سلیمان المعروف بابن كمال باشا (۹۶۰ه). 

۲- تفسیر البيضاوي المسمی «أنوار التنزیل وأسرار التأویل» وحواشیه 
لاسیما حاشية الخفاجی شهاب الدین أحمد بن محمد بن عمر المصري 
الحنفي (۱۰۹ه) واسمها «عناية القاضي وكفاية الراضي». وینقل کذلك 
من حاشية سعدي جلبي» وهو سعد الله بن عیسی بن آمیرخان الرومي 
(٠٤۹ه)»‏ وحاشية میرزا جان حبیب الله الشيرازي الشافعی (۹64ه)؛ 
وحاشية السیوطی (١١۹ه)‏ المسماة «نواهد الابکار وشوارد الأفکار» 
وحاشية عصام الدين إبراهيم بن محمد بن عربشاه الاسفراييني (۹6۳٩ه)‏ 
وذكر هو آیضا حاشيتين لم نقف عليهماء وهما حاشية الفاضل البهلواني 
وحاشية ابن الشیخ. 

- وينقل أيضاً عن بعض الأعلام الذين لهم حواش على تفسير البيضاوي 
ويغلب على الظن أن نقله من هذه الحواشي› ومنهم : صبغة الله بن 
إبراهيم الحيدري (۱۱۸۷ه). ومحمد بن فرامرز بن علي الشهير بملا 
خسرو (886ه). وسعد الله بن عيسى بن أمير خان الشهير بسعدي جلبي 
(46ذه). ومحمد بن صلاح الأنصاري السعدي المعروف بمصلح الدين 
اللاري (۹۷۹ه). وسري الدين بن إبراهيم الدروري المصري المعروف 
بابن الصائغ (55١١ه).‏ 

۳- التفسیر الكبير المسمی «البحر المحیط» لأثير الدين أبى عبد الله محمد بن 
أهم مراجع هذا التفسيرء وسيأتي الكلام على ذلك قرا إن فاه الله . 
وينقل كذلك عن «النهر الماد من البحر» لأبي حيان أيضاً. 

-٤‏ تفسير أبي السعود المسمى «إرشاد العقل السليم إلى مزايا القرآن الکریم» 
للقاضى أبى السعود محمد بن محمد العمادي (١960ه).‏ 

ه- «الدر المنثور في التفسير بالمأثور؛» و «الإتقان»» «وتناسق الدرر في 
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5- التفسير الكبير المسمى «مفاتيح الغيب» لفخر الدين الرازي» أبي عبد الله 
محمد بن عمر بن حسين القرشي الطبرستانی الأصل» الشافعي المذهب» 
ويُنعت أحياناً بابن خطيب الري (1505ه). 


۷- «إملاء ما من به الرحمن من وجوه الإعراب والقراءات في جميع القرآن» 
(ورجح بعض الباحثين أن اسمه : «التبيان في إعراب القرآن») لأبي البقاء 
عبد الله بن الحسين العكبري (۱۱ه). 

/- «مجمع البيان في تفسير القرآن» لأبي علي الفضل بن الحسن الطبرسي 
أمين الدين (554ه) من علماء الإمامية. 


۹- «غرائب القرآن ورغائب الفرقان» لنظام الدين الحسن بن محمد بن 


۰- «الدر المصون في علوم الكتاب المكنون» لأحمد بن يوسف المعروف 
بالسمين الحلبي (5ه/اه). 

SS تفسير البغوي المسمّی «معالم التنزیل»‎ - ٠ 
لك (۵۱ه).‎ 


- تفسیر اللسفي آلخسشمن «مدارك التنزيل وحقائق التأویل» لأبي البركات 
عبد الله بن أحمد بن محمود النسفي (۷۱۰ه). 

۳- «تأويلات أهل السنة» لأبي منصور محمد بن محمد الماتريدي الحنفي 
(۳۳۳ه). 

6 - «المفردات في غريب القرآن» لابي القاسم الحسین بن محمد المعروف 
بالراغب الاصفهاني (۲۵)ه) . 

۵- «مفتاح العلوم» لأبي يعقوب یوسف بن أبي بكر السكاكي (۱۲۱ه). 

5- «الفتوحات المكية» و «تفسير ابن عربي» لأبي بكر محبي الدين محمد بن 
علي الطائي الحاتمي المعروف بابن عربي (۱۳۸ه). 

۷- «الصحاح» لإسماعيل بن حماد الجوهري (197ه). 

۸- «القاموس المحيط» لمجد الدين محمد بن يعقوب الفيروزآبادي (۸۱۷ه). 
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4- «مغني اللبيب عن كتب الأعاريب» لجمال الدين أبى محمد عبد الله بن 
يوسف بن هشام الأنصاري (۷۱۱ه). 

۰~ (فتح القدیر» لكمال الدين محمد بن عبد الواحد الحنفي» المعروف بابن 
الهمام (۸۱۱ه). 

-١‏ حاشية ابن عابدين (۱۲۰۲ه) على «الدر المختار» المسماة «رد المحتار). 
روک «تحفة المحتاج لشرح المنهاج» و«الزواجر عن اقتراف الکبائر» لشهاب الدين 
آحمد بن محمد بن على بن حجر الهیتمی السعدي الانصاري () ۹۷ه). 
۳ «المواقف» لعضد الدين عبد الرحمن بن أحمد الإيجى (۸۷0٦)‏ وشرحه 

للشریف على بن محمد الجرجانی (۸۱۲ه). 
6 - «شرح المقاصد» لسعد الدین مسعود بن عمر التفتازاني (۷۹۳ه). 
هذه هي أهم المصادر التى آقام علیها المصنف تفسیره» وسنفرد إن شاء الله 


بعضها مما أكثر المصنف من الرجوع إليه في فصل خاص» وذلك بعد أن نذكر الآن 
باقي المصادر المذكورة في هذا الكتاب مما كانت نسبة النقل منها أقل من السابقة 
أو كان نقله منها بالوساطة. 


فمن هذه المصادر: 

كتب التفسير بالمأثور: تفسير عبد الرزاق بن همام الصنعاني (۲۱۱ه)۰ وتفسير 
عبد بن حميد (٩۲4ه)؛‏ وتفسير أبي جعفر محمد بن جرير الطبري (۳۱۰ه) 
وتفسير ابن المنذر محمد بن إبراهيم النيسابوري (4١7ه)»‏ وتفسير ابن أبي حاتم 
عبد الرحمن بن محمد الرازي (771ه)» وتفسير أبي الشيخ عبد الله بن محمد بن 
جعفر بن حيّان (۳۱۹ه). وتفسير ابن مردويه أحمد بن موسى الأصفهاني 
(١4ه)»‏ وقد نقل عنها جميعاً بوساطة السيوطي في «الدر المنثور». 

كتب التفسير الأخرى: «النكت والعیون» للماوردي (١٠٤ه)»‏ و «المحرر 
الوجیز» لابن عطية (545ه)» و «الوسيط» للواحدي (۸٦٤ه)ء‏ و «أسباب 
النزول» له» و «زاد المسیر» لابن الجوزي (5917ه)؛ و «الجامع لأحكام 
القرآن» للقرطبي (۲۷۱ه)۰ وتفسير ابن المنير (۱۸۳ه) المسمى: «البحر 
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7 8 ف 5 ۹ ا الخازن (۲۵ ۷ه)۰ وتفسير ابن كثير 


- کتب معاني القرآن: «معاني القرآن» لكلّ من یحیی بن زياد الفراء (۲۰۷) 
والأخفش سعید بن مسعدة (۲۱۱ه)؛ وأبي اسحاق الزجاج (۳۱۱ه). 


- کتب أحكام القرآن: «أحكام القرآن» لكل من أبي بكر الجصاص (۳۷۱ه) 
والکیا الهراسي (۰۰4ه)۰ وأبي بكر بن العربي (547ه). و«الإكليل في 
استنباط التنزیل» للسيوطي (۹۱۱ه) ویسمیه المصنف : أحكام القرآن . 

ت كتب القراءعات والاحتجاج لها : «السبعة» لابن مجاهد )£ (a‏ و«القراءات 
الشاذة» لابن خالويه (۰)۳۷۰ و«الحجة للقراء السبعة» لأبي علی الفارسي 
(۵۳۱۷۷-) و«المحتسب» لأبي الفتح بن جني (۵۳۹۲-) واالتیسیر؟ لابي 
عمرو الداني (€ £ (a‏ و«اللوامح» لأبى الفضل الرازي (۶۵6ه) رمع 
ما ينقله المصنف عنه بوساطة أبي حيان في «البحر» و«الإقناع في القراءات 
السبع» لأبي جعفر ابن الباذش (۵8۰ه)۰ و«جمال القراء» لأبي الحسن 
علي بن محمد المعروف بِعَلّم الدين السخاوي (547ه). و«النشر في 
القراءات العشر» لابن الجزري (۸۳۳ه). 

- كتب النحو والصرف: «شرح الایضاح» لعبد القاهر الجرجاني (١۷٤ه)»‏ 
و«الأمالي؛ لابن الحاجب (55ه/ و«التسهيل» لابن مالك (7۷۲ه-)۰ 
و«اللباب في علم الاعراب» للإسفرايينى (184ه).» و«شرح الکافیة» واشرح 
الشافیة» لرضي الدین الاستراباذدي ( )۰ واشرح التسهيل» و«ارتشاف 
الصَّرّب» و«التذكرة» ثلائتها لأبي حیان (۷40ه)» و«اتحفة الغریب في شرح 
مغني اللبيب» للدماميني (۰)۸۸۲۷ واهمع الهوامع» للسيوطي .)2٩۱۱(‏ 

- كتب اللغة: «تهذيب اللغة» للأزهري (١۷ه).‏ و«مجمل اللغة» لابن فارس 
(۰)۳۹۵ والدرّة الغوّاص» للحريري (۵۱ه) و«المغرب في ترثئيب 
رأنواعها» للسیوطی (۹۲۱ه). 
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- كتب البلاغة: «دلائل الإعجاز» لعبد القاهر الجرجاني (۷۱ه)» ولالایضاح 
في علوم البلاغة» للقزويني (۰)۷۳۹ و«شرح المفتاح» لكل من قطب الدين 
محمود بن مسعود الشيرازي (١٠لاه)ء‏ والسعد التفتازاني (؟لاه)ء 
والشريف علي بن محمد الجرجانى (دامه). 

- كتب الحديث: الكتب التسعة» و«مصنف» عبد الرزاق» و«مصنف» ابن أبي 
شیبه » وامسندا البزار» و(امسند» أبي یعلی › واصحیح؟ ابن حبان» و«معاجم» 
الطبراني» و«الكامل» لابن عدي» و«الأحاديث المختارة» للضیاء المقدسي. 
و«تاریخ مدينة دمشق» لابن عساکر وغیرها من کتب الحدیث» وغالب نقله 
عنها بوساطة السیوطی فى «الدر المنثور». 

- کتب شروح الحدیث: «النهاية» لابن الأثير (۲۰1ه) و«شواهد التوضیح 
والتصحیح لمشکلات الجامع الصحیح» لابن مالك (7۱۷۲ه)؛ واشرح 
صحیح مسلم» للنووي ( 7۷ه) و«فتح الباري» لابن حجر (۰)۸۵۲ 
وافیض القدیر شرح الجامع الصغیر » لعبد الرژوف المناوي (۱۰۳۱ه). 

 -‏ کتب السیرة: «السيرة النبویة» لابن هشام (۲۱۳ و«دلائل النبوة» لكل من 
۳ نعيم (۳۰)ه) والبيهقي (40۸ه). ولالشفا» للقاضي عیاض (؛؟ ۵ه) 
و«الروض الأنْف» للسهيلي (581ه). و«المواهب اللدنیة» للتسطلاني 
(A۳)‏ واشرح الشفا» لکل من الملا على القاري (۱۰۱6ه) والشهاب 
الخفاجى (569١1اه).‏ 

چ كتب الفقه: «الأم» و«الرسالة» للشافعي (۲۰ه) والتمهيد لابن عبد البر 
(5577ه).ء و«المبسوط؛ للسرخسي (۸۳ه). و«التهذيب في فقه الامام 
(5410ه)ء و«الهداية» للمرغینانی (597ه).؛ و_قواعد الاحکام» و«الفتاوي» 
و«الأمالي» للعز بن عبد السلام (570ه). و«النهاية شرح الهدایة» لحسام 
الدین حسین بن علي الحنفي (۷۱۰ه) و«معراج الدراية إلى شرح الهداية» 
لقوام الدین البخاري الكاكي (49/اه)» ودالدراية شرح الهدایة» لابي عد الله 
محمد بن مبارك شاه )٩۲۸(‏ و«الدر المختار» للحصكفي )۰۸۸ اه). 


مقدمة التحقيق 
پ۰:-۰.-._. س ت 


ومن كتب الأصول: «البرهان» للجويني (۷۸٤ه)ء‏ و«المستصفى» للغزالي 
(۵۰۵ه). و«جمع الجوامع» للسبكي (١لالاه)ء‏ و«التلويح في كشف حقائق 
التنقيح» لسعد الدين التفتازاني (۷۹۲ه)ء واشرح جمع الجوامع»للجلال 
المحلي (874ه). 

ومن كتب علم الكلام: الإرشاد للجويني (417ه)ء و«الاقتصاد في الاعتقاد» 
الغزالي (505ه)» و«طوالع الأنوار» للبيضاوي (185ه). و«والمسامرة شرح 
المسايرة» لابن أبي شريف المقدسي (105ه).؛ و«شرح الجوهرة» للقاني 
(۱۰۱ه). 

ومن المصادر التي نقل عنها المصنف أيضاً: «مجاز القرآن» لابي عبيدة 
(۲۱۰ه) واالناسخ والمنسوخ» للنحاس (۳۳۸ه)ء واالمنهاج في شعب 
الایمان» لأبی عبد الله الحسین بن الحسن الخلیمی (1۰۳ه) واشعب 
الإيمان» للقن (0۸ه). و«إحياء علوم الدین» للغزالي (۵۰۰0) وارسالة 
أيام الشأن» لمحيي الدين بن عربي (۰)۵۱۳۸ و«الترغيب والترهيب» للمنذري 
(157ه)؛, واحکمة العین» لنجم الدين علي بن محمد الشيهر بدبيران 
القزويني (515ه)ء و«الروح» و«بدائع الفوائد» و«شفاء العليل» و«مفتاح دار 
السعادة» و«حادي الأرواح» لابن القيم (51/اه)ء ودالبرهان في علوم القرآن» 
و«المنثور في القواعد» لبدر الدین الزركشي (۷۹) و«نظم الدرر في 
تناسب الایات والسور» لبرهان الدین البقاعي (٠۸۸ه)»‏ والباب النقول في 
أسباب النزول» وبعض رسائل «الحاوي» للسيوطي (۹۱۱ه) و"شرح حکمة 
العين؛ لمحمد بن مبارك شاه (۹۲۸ه) واالذرر المنثورة في ربد العلوم 
المشهورة» لعبد الوهاب الشعراني (۹۷۳ه)ء واكف الرعاع عن محرمات 
اللهو والسماع» لابن حجر الهيتمي ( ۰۹۷ و«جواهر الذخاثر في شرح 
الکباثر والصغائر» لابن أبي اللطف المقدسي (۱۰۲۸ه)۰ و«التحفة الاثنا 
عشریة» لعبد العزیز بن شاه ولي الله الدهلوي (۱۲۳۹ه۰ ونقلها إلى العربية 
غلام محمد بن محيي الدين الأسلمي. 


ومن کتب الشيعة ینقل عن : 
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5 «الكافي» لأبي جعفر محمد بن يعقوب الكليني (۳۲۸ه) «وهو أهم الكتب عند 
الإمامية الائني عشرية على الاطلاق» وهو عندهم كالبخاري عند أهل السنةت 
وهذا الكتاب يحتوي على ستة عشر ألف حديث» قسمها كما فعل أهل السنّة ‏ 
إلى صحيح وحسن وضعيف»"" . والمصنف إنما ينقل عنه في معرض الرد عليهم 
عن طريق الاستدلال بما ذكروه في كتبهم المعتمدة لديهم . 

- «نهج البلاغة» للشريف الرضي (105ه). 

2 «غرر الفوائد ودرر القلائد» للشريف المرتضى علي بن الحسين الموسوي 
العلوي (۳۱] ه) . 
فهذه لمحة موجزة عن غالب موارد المصنف في تفسیره وسئفرد بالذکر فیما 

يأتي منهجه في الاستفادة من بعض أهم المصادر التي نقل منها في تفسیره: 

۱- «البحر المحیط» لابي حیان: يعد هذا التفسیر من أهم مصادر المصنف من 
الناحية النحوية واللغوية والقراءات وحتی الآثار» فقلما يتكلم المصنف في تفسیر آية 
الا ویذکر «البحر» أو آبا حيان» أو ینقل دون تصریح في بعض الاحیان» ومن آبرز 
مظاهر تأثر روح المعاني بالبحر هو في مسائل النحو واختلاف الاقوال فیها» ومسائل 
القراءات وتوجیهها؛ ولعل معظم ما ورد فيه من قراءات منقول من البحر سواء آشار 
المصنف لذلك آم لم یشر. كما أن آکثر إن لم نقل جمیع ما ذکره المصنف عن 
بعض الائمة کابن عطية والحوفي وأبي الفضل الرازي في کتابه «اللوامح» منقول من 
البحرء يضاف إلى ذلك كثير من أقوال الائمة المعروفین کالفراء وابن قتيبة والزجاج 

فمثلا نقل عن البحر ٩۱/٩‏ کلام الفراء في معنی الرجاء عند تفسیر قوله 

تعالی : وال ان لا بو ناه [الفرقان: ۲۱]. 
ونقل عنه ۱۱۳/۳ قول الزجاج في تخريج قراءة النصب في قوله تعالی : بل 


(۱) التفسير والمفسرون المذهبي ۳۹/۲ . 


و 0ت 


يعر + 


وعند تفسير قوله تعالى: ون اوا ين بل نی صلل مُبِينِ» [آل عمران:۱56] 
نقل عنه ۳/ ٠٠١‏ كلام مكي في «ٍن» وأنها المخففة» ثم نقل تعقيب أبي حيان عليه. 

ونقل عنه كلام أبي عبيد في ليزي [الشعراء:175] (وتصحف أبو عبيد في 
الأصل إلى أبي عبيدة)» وعند تفسير الآية نفسها نقل عنه طعن المبرّد وابن قتيبة 
والزجاج والفارسي والنحاس في قراءة الحرميين وابن عامر : الَيْكة؛: كما تأثر به 
في تشدّده في الدفاع عنها والتعنيف على منكريهاء ومن ذلك أن آبا حيان قال: 
وهذه قراءة متواترة لا يمكن الطعن فيهاء وِيَقَرْبٌ إنكارها من الردّة والعياذ بال . اه. 
والمصنف قال تعقيباً على كلام الزمخشري في إنكارها : وبالجملة إنكار الزمخشري 
لهذه القراءة يقرب من الردَّة والعياذ بالل . 

وعند تفسير قوله تعالى : یگات آله يتن ارق لمن يَكلهُ ین یبای فد 
[القصص: ۸۲] نقل عنه ۱۳۹/۷ أقوال ابن قتيبة وأبي زيد والفراء في «ويكأن»: 

وينقل عنه في بعض الأحيان ردوده على المعتزلة» فمثلا عند تفسير قوله 
تعالى: «#كثرا وافربوا من رَرْقِ أ [البقرة:١٠]‏ نقل عنه ۲۳۰/۱ رده عليهم في 
قولهم: إن الرزق هو الحلال. . .إلخ. 

والمصنف وان كان يكثر من ذكر «البحر» أو أبي حيان عند نقله عنه إلا أنه في 
كثير من المواضع لم يكن يشير لذلك» وبعض الأمثلة التي نذكرها هنا شواهد على 
ذلك» ومن أبرز الأمثلة على ذلك أنه عند تفسير قوله تعالى: سند عَصّدَكَ 
يك [القصص:ه؟] قال: وقرأ زيد بن علي والحمنن: «عُشدك؛ بضمتين» وعن 
الحسن أنه قرأ بضم العين وإسكان الضاد وقرأ عيسى بفتحهماء وبعضهم بفتح 
العين وكسر الضاد؛ ويقال فيه:عَضْد بفتح العين وسكون الضادء ولم أعلم أحداً 
قرأ بذلك.اه. والكلام بحروفه مع بعض تقديم وتأخير في البحر ۰۱۸/۷ وجاء في 
ره ولا ام ااا 

وعلی الرغم من ذلك كله فان المصنف لم يكن يترد في تعقبه في بعض 
المسائل التي لا يوافقه فیها الرأي فمثلا عند تفسیر قوله تعالى : ظأَنْ إا تم 
یت أله یر يبا [النساء:۱4۰] قال: و «آن» هي المخففة من الثقیلة» واسمها 
ضمير شأن مقدّر. وکون المخففة لا تعمل في غير ضمير الشأن الا لضرورة - كما 
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قال أبو حيان في حيّز المنم؛ وقد صحح غير واحد جواز ذلك من غير 
ضرورة. اه. وکلام أبي حيان في البحر ۰۳۷۹/۳ 

وعند تفسیر قوله تعالی : لال او رون [آل عمران:۱5۸] قال: وادّعی 
بعضهم أن تقديم هذا المعمول لمجرّد الاهتمام ويزيده حسناً وقوع ما بعده 
فاصلة. وما أشرنا إليه أولا أولى. اه. ويعني بما أشار إليه ولا إفادةً هذا التقديم 
الحصر » أي : إلى الله لا إلى غیره وقوله: بعضهم » يعنى به أبا حیان» وكلامه فى 
البحر ۰۹۱/۳ 

كما رد عليه ردا شديداً فى بعض الاحیان فمثلا عند تفسیر قوله تعالی : ودا 
اديت إل لصوو [المانده:۰۸] قال بعد أن آشار إلى دلالة الآية على ثبوت 
الأذان بنصٌ الكتاب: ولأبي حيان في هذا المقام كلام لا ينبغي أن پلتفت إليه لما 
فيه من المكابرة الظاهرة.اه. وكلام أبي حيان في البحر 5177/7. 

۲- (الكشاف» للرمخشري : وهذا التفسير يما حواه من تبيان لوجوه الإعجاز 
في الآيات» وإظهار لما فيها من جمال النظم القرآني وبلاغته. وغير ذلك مما لم 
يسبق مصنفه إليه» فضلاً عما صنّف عليه من حواش وشروح واختصارات يُعَدّ من 
آهم مصادر تفسير «روح المعاني». 

والمصنف في تعامله مع الزمخشري وکشافه نجده تارة ينقل عنه مشيراً إليه» 
وتارة یسمیه : بعضهم» وفي بعض الاحیان ینقل عنه دون أن يشير إلى ذلك . 

معا ععد عفسیر ES‏ أله فرا ق سین ال الراك 
[آل عمران:59١]‏ قال : وقرئ: «يحسبن» بالیاء التحتانیة» على الاسناد إلى ضمیر 
النبع يكلِ. .۰۰ وقیل : إلى «الذین قتلوا»» والمفعول الأول محذوف لانه في الاصل 
مبتدأ جائز الحذف عند القرينة »أي : ولا يحسبن الذین فتلوا آنفسهم أمواتاً. اه. 
وصاحب هذا القیل هو الزمخشري فى الکشاف ۰4۷۹/۱ وینظر البحر ۳۹۲/۳ . 

وعند تفسير قوله تعالى: یلک دود أله و بطع أله وَرَشوکه. تخا 
بكب تجرف ين تیا الاسر کیت فبا ریک الور ِي 
وس تقض اللہ وَرَسُولَهٌ وید خدوده بدجله کارا عیدا فیا ول عَذابك 


شهب [الساء: ۱1-۱۳] قال: وجوّز الزجاج والتبريزي کون «خالدین» و «خالداً» 
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صفتين ل «جنات» أو «نار». واعترض بأنه لو كان كذلك لوجب إبراز الضمير (يعني 
خالدين هم فيها)» و(خالداً هو فيها) لأنهما جريا على غير مَّن هو له. وتعقبه 
أبو حيان بأن هذا على مذهب البصريين» ومذهب الكوفيين جواز الوصفية في مثل 
ذلك.اه. وهذا المعترض المذكور هو الزمخشري في الکشاف ٥١١/١‏ . 

وعند تفسير قوله تعالى: فو کان من عند عبر لو بَدُوأ ند انیتنا کیراب 
[النساء: ۸۲] قال في معنی الآية: وقيل ‏ وهو مما لا باس به خلافاً لزاعمه -: 
المراد: لكان الكثير منه مختلفاً متناقضاً قد تفاوت نظمه وبلاغتّه» فكان بعضه بالغاً 
خد الأعجاز؛ وبعقية قاصراً عنه يمكن معارضته. . .إلخ. وصاحب هذا القيل هو 
الزمخشري في الكشاف ٥٤۷-٥٤٦/١‏ . 


' وعند تفسير قوله تعالى: حيطت أَمَمَنُهُمَ َأَصَبَحواً َير [الماندة:0۳] قال : 
وأشعر كلام البعض أن في الجملة معنى التعجّبٍ مطلقاً سوام كانت من جملة 
المقول أو من قول الله تعالی» ولعله غير بعيد عند من يتدبّر. اه. وهذا البعض هو 
الزمخشري في الكشاف ۱۲۲/۱ . 

ونلاحظ في هذه الأمثلة أنه ينقل أحياناً كلام من تعقّبه» وأحياناً يغمز في كلام 
من يزعم ضعف قوله» وأحياناً لا يستبعده: وقد كان كلام الزمخشري عند المصنف 
في كثير من المواضع مادةّ للنقاش واختلاف الأقوال. 

فمثلا عند تفسير قوله تعالى : قد مَنّ َه عَلَ الْمُؤْمِنَِ لد بسك فيم رشو ین 
شيم [آل عمران: ۱14] قال: وقرئ: لمن من ب «ین» الجارّة و «مَنّ؛ المشددة 
النون» على أنه خبر لمبتدأ محذوف مثل : مثه أو ی ولايخفى لقيام الدلالة» وجوز 
الزمخشري [۱/ 4۷۷] أن تكون «ذ» في محل الرفع» ك «إذاء في قولك: تب 
ما يكون الأمير إذا كان قائماًء بمعنى : لمن مَنْ الله على المؤمنين وقتٌ بعثه» ولا 
يخفى عليك أن هذا يقتضي أن تكون «إذ؛ مبتدأ والجارٌ والمجرور خبراً. وقد اعترض 
ذلك (والمعترض هو أبو حيان في البحر ۱۰4/۳) بأنه لم يُعلم أن أحداً من النحويين 
قال بوقوع «ٍذ» كذلك؛ وما في المثال «ذا» لا «(ذ» وهي أيضاً فيه ليست مبتدأ 
أصلاء وإنما جوّزوا فيها وجهين: النصب على أن الخبر محذوف وهي سادَةٌ مسدّه 
والرفع على آنها هي الخبر. ۰.۰ والوجه الأول هو المشهورء وجوّز عبد القاهر 
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الثاني تمسكاً بقول بعضهم: أخطبٌُ ما يكون الأمير يوم الجمعة» بالرفع. فكأن 
الزمخشري قاس «إذ» على «إذا»» والمبتدأ على الخبر. وانتصر بعضهم للزمخشري 
بأنه قد صرّح جماعةً من محقّقي النحاة بخروج «إذ؛ عن الظرفية» فتكون مفعولا به 
وبدلا من المفعول؛ وهذا في قوة تصريحهم بوقوعها مبتدأ وخبراً مثلا؛ إذ هو قول 
بتصرفها . . . نعم قال الشلوبين في شرح الجزولية عن بعضهم : إن مأخذ التصرف في 
الظروف هو السماع» فإن كان هذا حكم أصل التصرف فقط دون أنواعه ارتفع الغبار 
عما قاله الزمخشري بناءً على ما ذكرنا بلا خفاءء وإن كان حكم الأنواع أيضاً كذلك 
(أي السماع) فلا يُقَدَّم على الفاعلية بمجرد ثبوت المفعولية» ولا على الابتدائية 
بمجرد ثبوت الخبرية مثلا إلا بورود سماع في ذلك» ففي صحة كلام الزمخشري تردد 
یم ؛ لأن مجرد تصريحهم حينئٍ بوقوع «إذ» مفعولا وبدلاء وبوقوع «إذا» خبراً مثلا 
لا يجدي نفعاً؛ لجواز ورود السماع بذلك دون غيره كما لا يخفى. اه. 

وأخيراً نان المصنف لم يكن يفوت فرصة للردٌ على الزمخشري في تأويلاته 
المنحرفة لما يخالف رأيه من القرآن الکریم؛ ومحاولته صرف الآيات القرآنية التي 
مضمونها لا يساعد هواه عن ظاهرها لتوافق مذهبه الاعتزالي. 

فمثلا عند تفسير قوله تعالى: إن لت کفزوا ونوا لم يکي اه یر > 
[النساء:۱7۸] قال: وزعم بعضهم (هو الزمخشري في الکشاف ۸4/۱) أن المراد 
بالظلم ما لیس بکفر من سائر آنواع الکباثر» وَحَمَلَ الاية على معنی : إن الذين كان 
بعضهم كافرين وبعضهم ظالمين أصحابٌ كبائر لم يكن ...الخ ولا یخفی أن 
ذلك عدول عن الظاهر لم يلع إليه إلا اعتقاد أن العصاة مخلدون في النار تخليد 
الكفارء والآية تنبو عن هذا المعتقّد . .. لكنْ لم يزل دیدن المعتزلة اتباع الهوی؛ 
فلا يبالون باي واد وقعوا. 

وعند تفسير قوله تعالى: ووم عاد رليك حب انا همم نيا عیشت 
[البقرة: ۲۷۵] قال: «ومن عاد» أي: رجع إلى ما سلف ذكره من فعل الربا واعتقاد 
جوازه والاحتجاج عليه بقياسه على البیع» وجعل الزمخشري متعلق «عاد»: الرباء 
فاستدل بالآية على تخليد مرتكب الكبيرة» وعلى ما ذکرنا - وهو التفسير المأثور ‏ 
لا يبقى للاستدلال بها مساغ. 


مقدمة التحقيق ۱ رت 

وعند تفسیر قوله تعالی : «فغلت ین برجم عل ویو الب الآية [الاعراف: 
٩‏ قال : وقد عرّض الزمخشري - عامله الله بعدله - فى تفسیر هذه الآية بأهل الستّف 
وزعم آن مذهبهم هو مذهب البهود بعينه» حيث جوّزوا غفران الذنب من غير توبة. 

وعند تفسیر قوله تعالی : طعَمَا ال عك منت لمر الآية [التوبة:4] قال: 
ولقد أخطأ وأساء الادب ويئسما فْعل فیما قال وكتب» صاحت الکشاف کشف الله 
تعالی عنه ستره» ولا أَوْ له لیر عُذْرَّه حیث زعم أن الکلام كناية عن الجناية» 
وآن معناه: أخطأت وبئسما فعلت. .۰.۰ ويا سبحان الله من أين أخذ ‏ عامله الله 
بعدله - ما عبر عنه ببئسماء والعفو لو سلّم أنه مستلزمٌ للخطأ فهو غير مستلزم لکونه 
من القبح واستتباع اللائمة بحيث یصحح هذه المرتبة من المشافهة بالسوی ويسوغ 
إنشاء الاستقباح بكلمة بشسما المنبئة عن بلوغ القبح إلى رتبة یب منها. 

وعند تفسیر قوله تعالی : رلا ی ال زوا سَبَثُوَاً» [الانفال:0۹] ذکر أن 
حفصاً وابن عامر وأبا جعفر وحمزة قرژوا بياء الغيبة في «يحسبن»» ثم قال: ورَغم 
تفرد الأخير (يعني حمزة) بها وهم کزعم آنها غير نیرة. . . وقال المحققون: إنها 
آنوز من الشمس في رائعة النهار . اه. 

والذي زعم الأمرين هو الزمخشري في الکشاف ۱/۲ 

وعند تفسیر قوله تعالی: «وَكَدَلِكَ رک لگیر نت آلمشرکن فتل 
آزکرهم سَكَارُهُمْ» [الانمام:۱۳۷] ذکر قراءة ابن عامر: «ژیْن» بالبناء للمفعول 
الذي هو «قتل»۰ ونصب الأولادء وجرٌ الشرکاء. ثم قال: وعقّب ذلك الزمخشري 
بانه شيء لو كان في مکان الضرورات لكان سمجاً مردوداً» فکیف به في الکلام 
المنثور؟فکیف به في الکلام المعجز؟ ثم قال (يعني الزمخشری): والذي حمله 
(يعني ابن عامر) على ذلك أنه رأی في بعض المصاحف «شرکائهم» مکتوباً بالياءء 
ولو قرأ بجر الاولاد والشرکاء - لأن الاولاد شرکاژهم - لوَجّد في ذلك مندوحة عن 
هذا الارتکاب . اه. 

ثم قال المصنف: وقد رکب (يعني الزمخشري) في هذا الکلام عمیای وتاه في 
تیهای فقد تخيّل أن القراء آئمةً الوجوه السبعة اختار کل منهم حرفاً قرأ به اجتهاداً 
لا نقلا وسماعاًء ولذلك غلّط ابن عامر في قراءته هذه» وأخذ یبن منشأ غلطه 
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وهذا غلط صریح یخشی منه الکفر والعیاذ بالله تعالی» فان القراءات السبعة متواترة 
جملة وتفصیلا عن أفصح من نطق بالضاد بء فتغليط شيء منها في معنی تغليط 
رسول الله کف بل تغليط الله عر وجل» نعوذ بالله من ذلك. 

ثم نقل عن آبي حيان قوله: أعجب لعجمي ضعیف في النحو یرد على عربي 
صريح محض قراءةً متواترة نظيرها في كلام العرب في غير ما بیت . . . إلخ. 

ثم قال المصنف : وقد شنَّع عليه أيضاً غير واحد من الأئمة» ولعل عذره في 
ذلك جهلّه بعلمي القراءة والأصول. 

۳- تفسير البيضاوي المسمى «أنوار التنزيل وأسرار التأويل» لقاضي القضاة 
ناصر الدين أبي سعيد عبد الله بن عمر الشيرازي البيضاوي الشافعي» وهو تفسير 
عظیم الشآن «لکّص فيه مصتفه من الکشاف ما يتعلق بالاعراب والمعاني والبیان؛ 
ومن التفسیر الکبیر للرازي ما یتعلق بالحكمة والکلام» ومن تفسیر الراغب ما یتعلق 
بالاشتقاق وغوامض الحقائق ولطائف الاشارات» وضم إليه ما وَرَى زناذ فکره من 
الوجوه المعقولة والتصرفات المقبولة»". 

ویعدٌ هذا التفسیر مع بعض ما کتب عليه من حواش من أهم مراجع المصنف؛ 
وهو في نقله عنه لا يتبع طريقة واحدة فاما أن یسمیه باسمه أي : «أنوار التنزيل»› 
أك متفه دة اضانا اص لایخ واا القاضي» وفي أحيان آخری 
البيضاري» وله في مديحه عبارات» کقوله: بيض الله غرّة أحواله» وقوله: بيض الله 
وجه حجته» وقوله: ناصر الملة والدين. 

والمصنف كثيراً ما ينقل عنه أقواله مقرونة بشرح أو تعقّب للشهاب في حاشیته؛ 
او ا ا ال ين فته الشهاب. وقد یتعقبه 
المصنف في بعض الأحيان: 

فمثلا عند تفسير الآية (۱۰) من سورة البقرة» وبعد أن تكلم عن الصدق 
والكذب» وذكر جواز الكذب في بعض الحالات قال: فينبغي أن يقابل بين مقسدة 
الکذب والمفسدة المترتبة على الصدق. فان كانت المفسدة في الى اضرا 


. ۱۸۷/۱ کشف الظنون‎ )١( 


مقدمة التحقيق رب 
فله الكذب» وان كان عكسه أو شلک حزم علية: فما قاله الإمام البيضاوي عفا الله 
عنه من أن الكذب حرام كله يوشك أن يكون مما سها فيه. 

وعند تفسير قوله تعالی : «إرك آله بألكاس ر روف ب تحمل [البقرة ۰ ]١‏ قال بعد أن 
ذکر الحكمة من تقدیم «رژوف» على «رحیم» : وقول القاضي بیض الله غرة آحواله : 
لعل تقدیم الرژوف مع أنه آبلغ محافظة على الفواصل ليس بشيء لأن فواصل القرآن 
لا يلاحظ فیها الحرف الأخير کالسجم. فالمراعاة حاصلة على کل حال . 

وعند تفسیر الاية )٩۱(‏ من سورة النساء قال: وکلام العلامة البيضاوي بیّض الله 
تتاخراله ل ذا ی اس وربما لا یوجد له محمل صحیح الا 
بعد عناية وتكلّف» فتأمل جدًا . 

وعند تفسير قوله تعالى: وله ما فى أَلسّمْوتٍ وا فى الْأرضٍ وک با وكيلا» 
[النساء: ۱۳۲] قال: وادّعى البيضاوي بيِّض الله غرة أحواله أن هذه الجملة راجعة إلى 
قوله تعالى: يعن أله ڪل ین سوه [النساء:۱۳۰] فإنه إذا توکلت وفگضت 
فهو العْنّى › لان من توكّل على الله عز وجل كفاف ولما كان ما بينهما تقريراً له لم 
يعد فاصلاء ولا يخفى أنه على بُعْدِه لا حاجة إليه. 

وفي أول سورة المجادلة قال: وعن عطاء : العشر الأول منها مدني والباقي 
مكي» وقد انعكس ذلك على البيضاوي. 

-٤‏ «عناية القاضي وكفاية الراضی» وهی حاشية على تفسير البيضاوي لشهاب 
الدين الخفاجي أحمد بن محمد المصري الحنفي» «وهو الشيخ البارز للعلامة 
عبد القادر البغدادي الذي ورث عنه أكثر مكتبته الحافلة» فكان آية في سعة الاطلاع 
ودقة اللقلء ولهذا لا نستغرب ما نلحظه على حاشیته من مسحة آدبية ونزعة بلاغی 
وما نعثر عليه فیها من تحقیقات وبحوث نحویة»؟. 

وهذه الحاشية هي من آهم المراجم التي اعتمد علیها المصنف في تفسیره 
فنقل عنه في جمیع الفنون» من فقه ونحو وبلاغة وتفسیر ولغة وغيرهاء كما أنه نقل 
بواسطته آقوال حشد کبیر من الائمة مما لم ینقله عن أي مصدر آخر غیره. 


)۱( النحو وكتب التفسير للدكتور إبراهيم عبد الله رفيدة ۹/۲ 
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فعند تفسير قوله تعالى : وله بر الَموّت وَالْارْضٍ» [آل عمران: ۱۸۰] نقل عنه 
)۸١ /۳(‏ قول الزجاج: أي أن الله تعالى يفني أهلهما فيبقيان بما فيهما ليس لأحد فيهما 
لك فخوطبوا بما يعلمون؛ لأنهم يجعلون ما يرجع إلى الإنسان ميراثاً ملكا له 

وعند تفسير قوله تعالى: وقول وا عدا الْحَرِيقٍ»ه [آل عمران: ۱۸۱] نقل 
عنه (۸۱/۳) قول الراغب: الذوق: وجود الطعم في الفم وأصله فيما يقل تناوله 
دون ما يكثرء فإنه يقال له: أكل. 

وعند تفسير قوله تعالى: فانک ما اب للم ين لسو [الساء:۳] نقل عنه 
(۱۰۰/۳) اعتراض الامام (وهو الرازي) على تفسير «ما طاب» ب : ما حل. 

وعند تفسير قوله تعالی: ابوا حَكَمَا ین أَمْلِو وکا ین اهلها [الساه:۳۰] 
نقل عنه (۱۳4/۳) قول ابن العربي في الحکمین آنهما قاضیان لاوکیلان. 
وکذلك عند قوله تعالی: الم تک آزش أل ومع باجا فبا [ الساء:۹۷] نقل 
عنه (۱۷۱/۳) کلام ابن العريي أيضاً في وجوب الهجرة من البلاد الوبيئة. 

وعند تفسیر قوله تعالی : « یی اسر [النساء:۱5۲] نقل عنه (۲۰۱/۳) 
تضعیف السخاوي للخیر المروي عن عثمان آنه قال بعدما فرع من المصحف وران 
به : قد أحسنتم وأجملتم آری شيئاً من لحن ستقیمه العرب بألسنتها . 

وعند تفسیر قوله تعالی : صك بِنَ ان أونوأ الكتبَ ین بيك [المائدة:5] 
نقل عنه (۲۱۹/۳) قول الجصاص في نکاح الحربیات. 

وعند تفسیر قوله تعالی: ارس لر َم يمآ آنل اه وكيك هم یثرت» 
[المائدة : 4۷] نقل عنه (۲۵۰/۳) کلام الشهرستاني في «الملل والنحل» في تعلیل عدم 
انقیاد الیهود لعیسی عليه السلام. 

وعند تفسیر قوله تعالی : .ان وقد عَصَيْتَ قبل [یونس:۱٩]‏ نقل عنه (0۷/0) 
(وسماه: بعض المحققین) کلام علم الهدی (وهو آبو منصور الماتريدي) في مسألة 
الرضا بالکفر . 

ونقل عنه (۳۱۲/6) کلام أبي حیان في تفسیر الایات (۲۲-۲۰) من سورة 
التوبة . 
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وعند تفسير قوله تعالى: ثم إذا أنشر دشر تروت [الروم: ]٠١‏ نقل عنه کلام 
أبي حيان والطيبي في «ثم»» حيث ذهب أبو حيان إلى أنها للتراخي الحقيقي؛ 
وذهب الطيبي إلى أنها للتراخي الرنْبِي. 

ويسميه أحياناً: بعض المحققین» كما في تفسير قوله تعالى: وَتَفُولٌ درا 
عَدَابَت الْكَرِيقِ» [آل عمران:۱۸۱] حيث ذكر أن الحريق بمعنى المخُرق» ثم ذكر 
السرٌ في إضافة العذاب إليه» ثم قال: كما قاله بعض المحققين. اه. والقائل هو 
الشهاب في الحاشية /٣‏ 80. 

وينقل عنه مقروناً مع النقل عن البيضاوي كما أشرنا لذلك عند الكلام عن 
تفسير البيضاوي» فعند تفسير قوله تعالى : انج بده ی اب يدها كم > 
[البقرة: ۲۲] قال: وما ذكر عن البيضاوي وغيره من أنه ساغ هذا الجمع (يعني 
«الثمرات») لأنه أراد بالثمرات جمع ثمرة أريد بها الكثرة كالثمار... لا يخلو 
صفاؤه عن كدر كما يسفر عنه كلام الشهاب. 


وعند تفسير قوله تعالى: وه ماب [الرعد:۳] قال: أي: مرجعي 
للجزاء» وعلى ذلك اقتصر العلامة البيضاوي» وكان قد زاد: ومرجعكم فيما تقدم 
غير بعيد (يعني عند قوله تعالى : وليه اه [الرعد:۳۰]) واعترض بأنه كان عليه 
أن يزيده هنا أيضاًء بل هذا المقام أنسب بالتعميم ليدلٌ على ثبوت الحشر 
عموماً. اه. وهذا الاعتراض منقول من حاشية الشهاب 545/0 . 

كما أنه یرد عليه في بعض الأحيان كما في قوله تعالی : ول الِب وال 
آنرهم ناک عم تَسْجِدا» [الكهف ]۲٠:‏ حيث قال: واستّدل بالآية على جواز 
البناء على قبور الصلحاء: واتخاذ مسجد علیها وجواز الصلاة في ذلك» وممن 
ذکر ذلك الشهاب الخفاجي في حواشیه على البيضاوي؛ وهو قول عاطل باطل 
فاسد کاسد.اه. وکلام الشهاب في الحاشية ۰۸۷/۱ 


۵- تفسیر أبي السعود المسمی «إرشاد العقل السلیم إلى مزایا القرآن الکریم» 
لقاضي القضاة أبي السعود محمد بن محمد العمادي آلحنفي القاضي ثم المفتي في 
الخلافة العثمانية» المتوفى سنة (۹۸۲ه). 
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«وهو تفسیر من التفاسیر الرائجة بين العلماء الحائزة للقبول لدیهم قراءةً 
وتدريساً . ولعله - كما قيل - لم يحظ تفسیر آخر بعد «الکشاف» و«أنوار التنزیل» بما 
حظي به تفسير أبي العو 

وقد تأثر أبو السعود بهذين الكتابين واعتمد عليهما فى تفسير الآيات القرآنیت 
مع زیادات منه دقيقة رطع بها تفشيره هذاء وقد تكلم في مقدمة تفسیره عن ذلك 
فقال: ولقد كان في سوابق الأيام» وسوالف الدهور والأعوام» أوان اشتغالي 
بمطالعتهما وممارستهماء وزمان انتصابي لمفاوضتهما ومدارستهماء يدور في 
خلدي على استمرار آناء الليل وأطراف النهار أن أنظم درر فوائدهما في سمط 
دقيق» وأرتب غرر فرائدهما في ترتيب أنيق» وأضيف إليها ما ألفيته في تضاعيف 
الكتب الفاخرة من جواهرالحقائق» وأسلك خلالها بطريق الترصيع على نسق أنيق 
وأسلوب بديع ... إلخ. 

وقد تأثر الآلوسي رحمه الله بهذا الكتاب تأثراً كبيراً» فنقل عن أبي السعود 
كثيراً مما رصع به تفسيره» وله في نقله عنه أساليب كثيرة» فهو تارة يصرح باسم 
الكتاب» وتارة باسم المؤلف. وأحياناً يذكره بأحد ألقابه» فيسميه: المولى» أو: 
شيخ الاسلام أو: مفتي الديار الرومية» وفي أحيان كثيرة ينقل عنه دون تصريح› 
أو يشير إليه ببعضهم» أو: بعض المحققين. 

- فعند قوله تعالى: ولو اء أله هب يسَمْعِهمْ وَأبْصَرهِمٌ» [ البقر::۲۰] تكلم 
بإسهاب عن «لو' الشرطية؛ ثم قال: ذكر جميع ذلك مولانا مفتي الديار 
الرومية.اه. والكلام عن ذلك في تفسير أبي السعود ٥٦-٠١ /١‏ . 

- وعند تفسير قوله تعالی : ی يي َي ی الب [آل عمران:۱۷۹] نقل عنه 
الحكمة من التعبير عن المؤمن والمنافق بالطيب والخبيث» وكذلك الحكمة من إفراد 
الخبيث والطيب مع تعدّد ما أريد بكلّ منهماء والحكمة من تعليق الميز بالخبيث مع 
أن المتبادر تعليقه بالمؤمنين» إلى غير ذلك من الحكم في الآية» ثم قال: قاله بعض 
المحققين. والمقصود به أبو السعود. والكلام في تفسيره ۰۱۱۹/۲ 


. ۹۸٩ /۲ النحو وكتب التفسير‎ )١( 


مقدمة لتحقيق درس 

وعند تفسير قوله تعالی : قايا بان وَرَسْلٌء» من الآية نفیها نقل عنه الحكمة 
من تعميم الأمر مع أن سوق النظم الكريم للایمان بالنبي كه ولم يصرح بالنقل 
عنه» والكلام في تفسير أبي السعود ۰۱۱۹/۲ 

ا ا ولا يكاد يخلو تفسير آية» أو الكلام في حكمة 
من حکم التقدیم والتأخی أو اختيار لفظ دون آخرء أو نحو ذلك» من نقل من 
«إرشاد العقل السلیم». وهو مع هذا یتعقبه في بعض الاحیان : 

فمثلا عند تفسیر قوله تعالی : ذلك بان أله هو ان وان ما غود من دون الط 
1 َه خر من یله [لقمان:۳۰] 0 َي اوقت جر 1 
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ألقاب وأوصاف كثر وقوعها في هذا التفسير: 
ورد فى هذا الكتاب أوصاف لبعض العلماء الذين نقل عنهم المصنف› 

يلي أهم ما جاء منها تيسيراً على القارئ» ونوردها حسب كثرة دورانها في الكتاب: 

- القاضى: والمراد به أحد ثلاثة : البيضاوي المفسّرء والقاضي عیاض والقاضي 
عبد الجبار المعتزلی . وقد أحلنا أقوال البيضاوي على تفسيره» وأقوال القاضي 
عياض على «إكمال المُعْلم بفوائد مسلم» فما لم يكن كذلك فهو من أقوال 
القاضي عبد الجبار ونشير إلى مظان أقواله في بعض الأحيان. أما عندما یرد ذكر 
القاضي أثناء نقل المصنف عن النووي فالمراد به القاضي عياض . 

ج شيخ الإسلام» مفتي الديار الرومية› المولى: ويقصد المصنف بهذه 
الأوصاف أبا السعود صاحب التفسير. 

- الإمام: هو الفخر الرازي"*. 

- الشیخ الأكبر: هو ابن عربي الصوفي صاحب «الفتوحات المكية». 

- العلامة الثاني: هو مسعود بن عمر التفتازاني . 


)١(‏ وقد أطلقه مرة وأراد به ابن سيناء ونبهنا إلى ذلك في الحاشية. 


(AJ‏ روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 
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المدقق : هو عمر بن عبد الرحمن القزويني صاحب «الكشف على الكشاف». 
السید السند : هو الشریف علي بن محمد الجرجاني. 

الحلبي : هو السمین الحلبي صاحب «الدر المصون». 

القطب: هو محمد بن محمد التحتاني الرازي. 

عَلّم الهّى: هو أبو منصور الماتريدي. 

محبي السنة: هو البغوي . 

الإمام الرباني: هو أحمد بن عبد الأحد السرهندي النقشبندي. 
الباز: هو عبد القادر الجيلاني. 

فخر الإسلام: علي بن محمود البزدوي. 

الجرمیان : نافع المدني» وابن كثير المكي» من القراء السبعة. 
العَرَبِيّان: ابن عامر الشامي» وأبو عمرو البصريء من السبعة. 
التَحُويان: أبو عمرو البصري أيضاًء والكسائي» من السبعة. 
الابنان : ابن کثیر المکي» وابن عامر الشامي. 

وهذه الثلائة الأخيرة منقولة عن أبي حیان في «البحر المحیط». 


منهج الالوسي 2 الاحادیث الشريفة والأخبار: 


أ - منهجه في تصحيح الأحاديث وتضعيفها: 


إن المتابع لجانب الرواية والحديث عند الألوسي يجد أنه لا يضاهي باقي 


الجوانب اللغوية والنحوية والفقهية والبلاغية وغيرهاء وهو يعتمد فيه على مجرد 
النقل» فان وجد من تكلم في الحديث نقله» وان لم يجد سكت عنه. وقد ينقل 
تصحيح حديث أو تضعيفه فيكون الصواب خلافه» وقد یصحح هو حديثاً ضعيفاً 
والصواب صحته. بل إنه يعتمد أحياناً على أخبار موضوعة للاستدلال بهاء ونذكر 
بعض الأمثلة لتوضيح ذلك: 


مقدمة التحقيق 


- عند تفسير الآية (۲۹) من سورة البقرة نقل عن الشهاب أن ابن جرير 

وغيره أخرجوا حديثاً وصححوه عن ابن عباس» وهو أن اليهود آتت 

النبيّ ی فسألته عن خلق السماوات والأرض» الحديث. وهذا الحديث 

وان صححه الحاكم إلا أن في إسناده آبا سعد البقال سعيد بن المرزيان» 

تركه الفلاس» وقال ابن معين: لا يكتب حدیثه» وقال البخاري: منكر 

الحديث» وقد ذكر الحديث ابن كثير عند تفسير الآيات (۱۲-۸) من 
سورة فصلت وقال: هذا الحديث فيه غرابة. 


يضاف إلى ذلك أن المصنف قد أشار في أكثر من موضع في تفسيره إلى 
أن تصحيح الحاكم لايعتمد علیه. كقوله عند تفسير الآية (۲۳) من سورة 
القصص : وتصحيح الحاكم محكوم عليه بعدم الاعتبار. 

- وعند تفسير الآية (۸۳) من سورة البقرة قال: وقد خرّج غير واحد 
قوله بي فيما صح على الصحيح: العالمون هلكى إلا العالِمونء 
والعالیمون هلكى. .۰.۰ الحديث. وهو حديث موضوع ذكره الصغاني في 
الموضوعات ص١٠‏ وقال: وهذا الحديث مفترى ملحون. 

- و عند تفسير الآية (۱۱۷) من سورة البقرة قال في القضاء والقدر: 
والمشهور التفرقة بينهما بِجَعْلٍ القدرٍ تقدیر الأمور قبل أن تقع» والقضاء 
إنفاذ ذلك القدر وخروجه من العدم إلى حدّ الفعل» وصحح ذلك 
الجمهور؛ اي ل ا ل ی 
فأسرع المشي حتى جاوزه. فقيل له : تفر من قضاء الله؟ فقال: «أفرٌ من 
قضاء الله إلى قدره» ففرق ية بين القضاء والقدر. اه. 

- وعند تفسير الآية (5؟7١)‏ من سورة البقرة ذكر أن اختتان إبراهيم عليه السلام 
صی ی لو ی 
اه. وکان الأولى أن يشير إلى حدیث أبي هريرة عند البخاری (۳۳۰۲) 
ولفظه : «اختتن إبراهيم عليه السلام وهو ابن ثمانين سنة بالقّدوم». 

والكلام منقول من حاشية الشهاب ۲ وهذا الحديث لم نقف عليه في 

کتب الحدیث التي بين أيديناء والذي أخرجه أحمد (8577) من حديث 
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أبي هريرة ويه بإسناد ضعيف جذا: أن 007 مائل فأسرع 
المشي» فقيل له فقال: «إني أكره موت الفوات» أي: موت الفجأة. أما اللفظ 
الذي ذكره المصنف: آفر من قضاء الله إلى قدره» فقد ذكره الراغب عن عمر ذه 
في قصة الطاعون. والذي صح عن عمر ونه هو قوله : نف من قدر الله إلى 
قدر الله. كما في صحيح البخاري (۰)۵۷۲۹ وصحيح مسلم (۲۲۱۹). 
- وعند تفسير الآية (719) من سورة المائدة قال في أبي إسحاق السّبيعي : وهو 
شيعي مردود الرواية. اه. وأبو إسحاق السبيعي روى له الجماعة» وقال فيه 
ابن معين والنسائي وأبو حاتم : ثقة» وقال أبو داود الطيالسي : قال رجل 
لشعبة : سمع أبو إسحاق من مجاهد؟ قال: ما كان يصنع بمجاهد؟! كان هو 
آحسن حدیثاً من مجاهد ومن الحسن وابن سیرین . «التهذيب» ۲۸۵/۳ . 


- وعند تفسیر الآية (۱۱۳) من سورة التوبة نقل عن السيوطي (الدر المنثور ۳/ 
۳ تخریج حدیث علي ڪي في وفاة آبي طالب عن ابن سعد وابن 
عساکر» وفيه: وجعل رسول الله يل یستغفر له أياماً لا يخرج من بیته» حتى 
نزل عليه جبريل عليه الصلاة والسلام بهذه الآية: ما كات ی الخ 
قال المصنف : فإنه ظاهر في أن النزول قبل الهجرة؛ لأن عدم الخروج من 
البيت فيه (أي: في الخبر) مغيًّا به (أي: بالنزول) اللهم إلا أن يقال بضعف ‏ 
الحدیث» لكن لم نر من تعرّض له . اه. والحديث في إسناده محمد بن عمر 
الواقدي» قال فيه أحمد: هو كذاب يقلب الاحادیث. وقال ابن معين : لیس 
بثقة» وقال مرة: لا يكتب حديثه . وقال البخاري وأبو حاتم : متروك وقال 
آبو حاتم ایضاً والنسائي : يضع الحديث. «المیزان» ۳/ ۱۷۳ . 


- وعند تفسیر الآية )1١(‏ من سورة البقرة ذکر الاستشکال الوارد على قراءة 
نافع بهمز «النبیین» و «النبي» «والنبوة» - وهي قراءة متواترة - بما روي أن 
رجلا قال للنبي كْةِ: يا نبيء الله فقال: «لست بنبيء الله » ولکن نبي الله» 
ثم ذكر ما قيل في تأويل الحديث أو توجیهه. وكان يغنيه عن ذكر 
الاستشكال علمه بأن الحديث ضعيف» ويكفيه مؤونة التوجيه والتأويل 
ذكر ما قاله العلماء فيه. 


CoD ا‎ 


والحديث روي عن ابن عباس وأبي ذر ول أما حديث ابن عباس فأخرجه 
العقيلي في «الضعفاء» 81/6 وفي |سناده عبد الرحيم بن حماد الثقفي» وهو شيخ 
واه كما قال الذهبي في «الميزان» ۲ . وأما حدیث أبي ذرٌ فأخرجه الحاکم 
5 وصححه» وتعقبه الذهبي بقوله: بل منكر لم يصح . وقال أبو علي 
الفارسي : ومما يقوي ضعفه أن النبي بي قد أنشده المادح: يا خاتم النبآء؛ ولم 
يؤثر في ذلك إنكار. ینظر «الحجة» للفارسي ۰۹۰/۲ واالمحرر الوجیز» ٠٠١/١‏ . 


وعد تتبن اة 84 ون شورة القع فرعن عر ولد یر 
أخرجه ابن أبي شيبة ۱ والحاکم وصححه. ثم قال: فلعل الخبر 
غير صحيح» وتصحيح الحاكم محكوم عليه بعدم الاعتبار. اه. والخبر 
لم يصححه الحاكم وحده وإنما ذكره أيضاً ابن كثير من طريق ابن أبي شيبة 
ثم قال: إسناده صحيح . 

وعند تفسير قوله تعالی : إت ره وا عَرَيًا لَملَّحمْ نوت [يوسف :۲] 
ذكر حديث جابر أن رسول الله َة تلا هذه الآية ثم قال: «ألهم إسماعيل 
هذا اللسان العربي إلهاماً؛ والحديث أخرجه الحاكم وصححه كما ذكر 
المصنف» ولكن الذهبي تعقب تصحيح الحاكم بقوله: مدار الحديث على 
إبراهيم بن إسحاق الغسيلي» وكان ممن يسرق الحدیث . 

وفند تسیر الابة نقسها کر اليخديك» الان اهل الفته العری 
والفارسي الدژي». وهو حدیث موضوع كما في «الأسرار المرفوعة» 
للملا علي القاري ص ۲۷۷ . 

وعند تفسیر الآية نفسها ذکر حدیث ابن عباس وا «أَحِبُُوا العرب 
لثلاث. ۰۰۰۰ ثم قال: وأخرج آبو الشیخ وابن مردویه عن آبي هريرة 
ما یا اف 


وحدیث ابن عباس را قال فيه آبو حاتم كما في «العلل» لابنه ۲ هذا حديث 


كذب. اه . أما حديث أبي هريرة ولد ولفظه: «أنا عربي ؛ والقرآن عربي» ولسان 
أهل الجنة عربي» كما أخرجه الطبراني في «المعجم الأوسط؛ ))٩۱1۷(‏ وذكره الهيثمي 
في «مجمع الزوائد» 9۳/۰ وقال: فيه عبد العزیز بن عمران» وهو متروك. آه. وفي 
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«الميزان» ۱۳۲/۲ : عبد العزيز بن عمران الزهري المدني» قال البخاري: لا يكتب 
حدیثه . وقال النسائي وغيره: متروك. وقال يحيى : ليس بثقة » نما كان صاحب شعر . 


ب - تقصیره في العزو إلى الصحیحین أو أحدهما: 

- عند تفسير الآية (۲۹) من سورة البقرة نقل عن الشهاب في الحاشية ؟/ ١١0‏ 
تخريج خبر ابن عباس في التوفيق بين الآيات (۳۰-۲۷) من سورة النازعات 
والآيات (۱۱-۹) من سورة فصلت منسوباً للحاكم والبيهقي» والخبر أخرجه 
البخاري قبل الحديث )48١5(‏ مع العلم أننا لم نقف عليه عند الحاكم . 

- وعند تفسير الآية )١5(‏ من سورة النساء قال: أخرج الحاكم عن ابن 

- وعند تفسير الآية (۱۰۲) من سورة النساء قال: أخرج ابن جرير وابن أبي شيبة 
والنحاس عن ابن عباس أنه قال : فرض الله على لسان نبیکم في الحضر أربعا 
وفي السفر ركعتين وفي الخوف ركعة. والحديث آخرجه مسلم (581). 

- وعند تفسير الآية (5؟١)‏ من سورة النساء قال: روى الحاكم وصححه 
عن جندب أنه سمع النبي ی يقول قبل أن یتوفی : «إن الله اتخذني خلیلا 
كما اتخذ إبراهيم خلیلا». والحديث أخرجه مسلم (۵۳۲). 

- وفي مقدمة تفسير سورة التوبة عزا لأبي عبيد وابن المنذر عن ابن جبير 
قال: قلت لابن عباس: سورة التوبة» قال: التوبة» بل هي الفاضحة› 
ما زالت تنزل ومنهم ومنهم حتى ظننا أنه لا يبقى أحد منا إلا وذكر فیها . 
والخبر آخرجه البخاري (61۸۸۲ ومسلم (۳۰۳۱). 

- وعند تفسیر الآية (۱۳) من سورة يونس نسب لابن أبي شيبة حدیث ابن 
عمر . «الرژیا الصالحة جزء من سبعین جزءا من النبوة» وهو في صحیح 
مسلم (۲۲۱۵). 

- وعند تفسیر الآية )۱٩(‏ من سورة المائدة نسب لابن عساکر عن سلمان 
أن الفترة بين عیسی عليه السلام ونبینا بيه ست مئة سنة. وهو في صحيح 
البخاري .)۳۹٤۸(‏ 


CD 22010 


ج - منهجه في الإسرائيليات: 

ومما يلاحظ على الآلوسي نقده الشديد للإسرائيليات التي حشا بها كثير من 
المفسرين تفاسيرهم» وقد نقلنا عنه بعضاً من ذلك في تحقيقنا للجامع لأحكام القرآنء 
وسنذكر بعض الأمثلة على ما تضمنه روح المعاني من كلام على الإسرائيليات : 


سے صمثس 2 


فمثلا عند تفسیر قوله تعالی: وقد اد َل میق بی ونرویل رما 
مهم انی ی نز تب ًا [المائدة :۰ آورد قصة عوج بن عنق عن البغوي ثم قال: 
ا ا ونقلوا فيه حکایات شنيعة» وفي فتاری العلامة ابن 
حجر: قال الحافظ ابن كثير: قصة عوج وجميع ما يكون عنه هذيان لا أصل له 
Aa‏ ی ولم يكن قط على عهد نوح عليه السلام» ولم 
يَسْلّم من الکفار أحد. ٠‏ 


وقال ابن القيم: من الأمور في بترت را كرو نسي رشنا اا كرفا 
تقوم الشواهد الصحيحة على بطلانه. كحديث عوج بن عنق» وليس العجب من 
جرا مَن وضع هذا الحديث وكذب على الله تعالى» وإنما الح بان كل 
الحديث في كتب العلم من التفسير وغيره ولا يبيّن أمره. 

ثم قال: ولا ريب أن هذا وغيره من صنع زنادقة أهل الكتاب الذين قصدوا 


الاستهزاء والسخرية بالرسل الكرام عليهم الصلاة والسلام وأتباعهم. ثم مضى في 
تفنيد هذه القصة بما حكاه من أقوال العلماء الذين استنكروا هذه القصة الخرافية. 


سے اج صم ۳ 


وعند تفسیر قوله تعالى : رسكم الاک رڪم مر ع ملا ن فمو سخا 
یت الآية [هوذ: ۲۳۸ نجده يورد أخباراً كثيرة في نوع الخشب الذي صنعت منه 
السفينة» وفي مقدار طولها وعرضها وارتفاعهاء وفي المكان الذي صنعت فيه . 
ثم یب على ذلك كله بقوله: وسفينة الأخبار في تحقيق الحال فيما أرى لا تصلح 
للركوب فيها؛ إذ هي غير سالمة عن عيب» فالحري بحال من لايميل إلى الفضول 
أن يؤمن بأنه عليه السلام صنع الفلك حسبما قص الله تعالى في كتابه» ولا يخوض 
في مقدار طولها وعرضها وارتفاعهاء ومن أي خشب صنعهاء وبكم مدة أتم 
عملهاء إلى غير ذلك مما لم يشرحه الكتاب ولم تيه السنة الصحيحة. 
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وعند تفسير قوله تعالى: قالواً يمومع إِنَّ فا قَومًا جیار [الماندة:۲۲] ذكر 
بعض الأخبار عن عظم آجسادهم» منها أن سبعين رجلا من قوم موسى استظلوا في 
قحف رجل من العمالقة؛ ومنها أنه رئیت ضبع وأولادها رابضة في فجاج عين رجل 
منهم ثم قال: وهي عندي كأخبار عوج بن عنق» وهي حديث خرافة. 

وعند تفسیر قوله تعالی : «یعموه لم ما یاه من تريب که [سبا:۱۳] نقل 
عن الحکیم الترمذي ما أخرجه عن ابن عباس من قوله: اتخذ سلیمان عليه السلام 
تمائیل من نحاس فقال: يا رب انفخ فيه الروح فإنها أقوى على الخدمة. فنفخ الله 
تعالى فيها الروح فكانت تخدمه؛ و إسفنديار من بقاياهم. ثم قال: وهذا من 
العجب العجاب» ولا ينبغي اعتقاد صحته . وما هو إلا حديث خرافة. 

ولكن تعقّبه للإسرائيليات ليس مطرداً» فمثلا عند تفسير قوله تعالى: ديلت 
بن وينتك يما این تست قلا عذورت ۳ [القصص:۲۸] ذكر في أمر العصا 
أخباراً كثيرة مما لم یشرحه الکتاب ولم تبينه السئّة الصحیحة ولم یتعقبها بشيء. 
ومن ذلك مثلا أن ملكاً في صورة رجل كان قد أعطى تلك العصا لشعيب عليه 
السلام. فلما زوج موسى من ابنته أمرها أن تأتي بعصاًء فأتته بهاء فقال: ائتيه 
بغيرهاء فردّها سبع مرات فلم يقع في يدها غيرهاء فدفعها له ثم ندم لأنها ودیعف 
فتبعه فاختصما فيها ورضيا أن يحكم بينهما أول طالع. فأتاهما المَلّكُ فقال: 
ألقياها فمن رفعها فهي له فعالجها الشيخ فلم يَطقهاء ورفعها موسى عليه السلام. 

ومنه أن موسى عليه السلام نام وهو مع الغنم» فإذا بتنّين قد أقبل» فحاربته 
العصا حتى قتلته. وعادت إلى جنب موسى دامية» فلما أبصرها داميةً والتنِينَ مقتولًا 
ارتاح لذلك. . .۰ إلى غير ذلك مما لا يمكن وصفه إلا بأنه حديث خرافت ومع 
ذلك لم يتعقبه المصنف بشيء. 


الجانب الفقهي قِ تفسير الألوسي: 

الالوسي حنفي المذهب. وقد كان قبل ذلك شافعيًا كما ذکر هو عن نفسه عند 
تفسير البسملة من الفاتحة. و هو على الرغم من قوله في الموضع نفسه: وعلى 
المرء نصرةٌ مذهبه والذبٌ عنه. وذلك بإقامة الحجج على إثباته وتوهين أدلة 


مدمة ی 
فاته . اه. إلا أن الملاحظ أنه فى كثير من الأحيان يعرض مذاهب الفقهاء دون 
التعرض لترجيح رأي على رأي» بل إنه أحياناً يشير إلى قوة دليل المخالف. 

نمثلا عند تفسير قوله تعالى : « والمطلفنت یز رده مب اسه 3 له روو الآية 
[البقرة: ۲۲۸] نجده بعد أن يتعرض لمذهب الشافعية ومذهب | الحنفية وأدلّةَ کل من 
الفريقين يقول: وبالجملة كلام الشافعية في هذا المقام قوي كما لا يخفى على 
من أحاط بأطراف کلامهم واسئَمّرأ ما قالوهء وتأمَّلَ ما دفعوا به أدلة 
مخالفيهم . اه 

ولعل مما يوضح هذا الموقف كلامه عند تفسير قوله تعالی : : ردا تت عم 
ءاير رتم ایتاناکه [الانفال:۲] حيث قال: وما علي إذا خالفت في بعض المسائل 
000 الاعظم آبي حنيفة ولب للادلة التي لا نکاد تحصی؛ فالحق احق 
بالاتباع. اه 

وعلى هذا لم يكن الآلوسي متعصّباً لمذهبه» وان كان هذا لا يمنع من ترجيحه 
له في بعض الأحيان على غيره من المذاهب والأقوال. 

فمثلا عند تفسير قوله تعالى : ظنَأسْمَوَا إل ی لر [الجمعة:4] ذكر الاختلاف 
على مقدار من تصح بهم صلاة الجمعة فقال: اختلفوا في مقداره على أقوال: 


أحدها : أنه انثان أحدهما الإمامء وهو قول النخعي والحسن بن صالح وداود. 


الثاني : ثلاثة آحدهم الامای وحكي عن الأوزاعي وأبي ورء وعن أبي يوسف 
ومحمد» وحكاه الرافعي وغيره عن قول الشافعي القديم. 


الثالث : أربعة أحدهم الإمام» وبه قال أبو حنيفة والثوري والليث» وحكاه ابن 
المنذر عن الأوزاعي وأبي ثور واختاره وحكاه في «شرح المهذب» عن محمد؛ 
وحكاه صاحب «التلخیص» قولا للشافعي في القديم . 

الرابع : سبعف حكي عن عكرمة. 

الخامس : تسعة» حكي عن ربيعة. 


السادس : اثنا عشرء فى رواية عن ربيعة» وحكاه الماوردي عن محمد. 
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السابع : ثلائة عشر آحدهم الإمام» حكي عن |سحاق ابن راهویه. 

الثامن : عشرون» رواه ابن حبیب عن مالك . 

التاسم : تلائون» في رواية عن مالك. 

العاشر: أربعون أحدهم الإمام» وبه قال عبید الله بن عبد الله بن عتبة» والإمام 
الشافعي في الجدید» وهو المشهور عن الإمام أحمد» وال القولين المرويين عن 
عمر بن عبد العزيز. 

الحادي عشر: خمسون. في الرواية الأخرى عنه (يعني عمر بن عبد العزيز). 

الثاني عشر: ثمانون» حكاه المازري. 

الثالث عشر: جَمْع كثير بغير قيد» وهو مذهب مالك» فقد اشتهر عنه أنه قال: 
لا يشترط عددٌ معيّنء بل تشترط جماعة سکن بهم قريةٌ ويقع بينهم البيع» ولا تنعقد 
بالثلائة والأربعة ونحوهم. 
المذاهب من حيث الدليل. وأنا أقول: آرجحها مذهب الإمام أبي حنيفة» وقد 
رجحه المزني وهو من كبار الآخذين عن الشافعي» وهو اختيار الجلال السيوطي؛ 
ووجه اختباره مع ذكر أَدلَةٍ أكثر الأقوال بما لها وعليها مذكور في رسالة له سماها : 
اضوء ار الجمعة . 

وعند تفسير قوله تعالى : وبلا اتی ع رد با کح إن انم نهم ا 
وا یم آمو [النساء:٠]‏ ذكر كلاماً طويلا في الدفاع عن قول الإمام 


أبي حنيفة : إذا زادت المدة على سن البلوغ سبع سنين ‏ وهي مدة معتبرة في تغير 
الأحوال؛ إذ الطفل يميّز بعدهاء ويؤمر بالعبادة كما في الحديث - يُدفع إليه ماله 


وان لم يؤنس منه الرشد؛ لأن المنع كان لرجاء التأديب» فإذا بلغ ذلك السن ولم 
يتأدب انقطع عنه الرجاء غالبا فلا يتأدب بعدها. 

وهو في كثير من المواضع يذكر الأقوال دون ترجیح؛ والأمئلة على ذلك كثيرة» 
منها كلامه عند تفسير قوله تعالی : وین کش نرذر اله وتشوله والاز لأر ون 
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له عد اميت منک تم عظِيمًا»# [الأحزاب: ۲۹] حيث قال: اختلف في حكم 
التخيير» بأن يقول الرجل لزوجته: اختاري» فتقول: اخترت نفسي» أو: اختاري 
نفسك» فتقول: اخترت. فعن زيد بن ثابت أنه يقع الطلاق الثلاث» وبه أخذ مالك 
في المدخول بهاء وفي غيرها يقبل من الزوج دعوى الواحدة . وعن عمر وابن 
عباس وابن مسعود أنه يقع واحدةً رجعية» وهو قول عمر بن عبد العزيز وابن 
أبي ليلى وسفيان» وبه أخذ الشافعي وأحمد. وعن علي كرم الله وجهه أنه يقع 
واحدة بائنة» ورَوَى ذلك الترمذي عن ابن مسعود وأيضاً عن عمر له وبذلك 
آخذ أبو حنيفة عليه الرحمة. 


التفسير الإشاري عند الألوسي: 

لقد اشتمل «روح المعاني» في جانب منه على ما يسمى بالتفسير الاشاري» فنجد 
المصنف كلما فسر سورة أو مجموعة من الآيات يذكر ما فيها من التفسير الاشاري» 
الأمر الذي جعل بعض الباحثين يعد «روح المعاني» في كتب التفسير الإشاري» وهذا 
الكلام غير دقيق» لأن التفسير الإشاري لا یشکل إلا جزءاً يسيراً جدًا من الكتاب. 

وهو في اهتمامه بهذا النوع من التفسير ينطلق من قناعة كاملة بوجوده إلى 
جانب التفسير الظاهر للآيات» ويتوضح موقفه من ذلك من خلال كلامه في مقدمة 
تفسيره عن التفسير الإشاري عند الصوفية لآيات القرآن الكريم» حيث قال: وأما 
كلام السادة الصوفية في القرآن فهو من باب الإشارات إلى دقائق تنكشف على 
أرباب السلوك؛ ويمكن التطبيق بينها وبين الظواهر المرادة» وذلك من كمال 
الإيمان ومحض العرفانء لا أنهم اعتقدوا أن الظاهر غير مراد أصلاء وإنما المراد 
الباطن فقط؛ إذ ذاك اعتقاد الباطنية الملاحدة توصّلوا به إلى نفي الشريعة بالکلیت 
وحاشا ساداتنا من ذلك» كيف وقد حضوا على حفظ التفسير الظاهرء وقالوا: لا بد 
منه أولًا؛ إذ لا يُطمع في الوصول إلى الباطن قبل إحكام الظاهر. اه. 

ثم ذكر بعض الأدلة من أقوال السلف على هذه المسألة» ثم قال: فلا ينبغي 
لمن له أدنى مسكة عقل بل أدنى ذرة إيمان أن ينكر اشتمال القرآن على بواطن 
يفيضها المبدأ الفياض على بواطن من شاء من عباده. . إلى آخر کلامه . 
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وهزلاء الذین تنكشف لهم تلك الدقائق» ویفیض المبداً الفیاض على بواطنهم 
ا وقد تكلم عنهم عند تأويل قوله تعالی: 
«وقالوا بای الى رل عليه الق یک منود [الحجر:1] فقال: الاشارة فيها أنه 
لا ي لمن لم تمع عقله ما معا به علیآولانه من الاسرار آن یادروهم بالنکار 
ویرموهم بما لا ينبغي» كما هو عادة کثیر من المنکرین الیوم على الاولیاء الکاملین؛ 
حيث نسبوهم فیما تکلموا به من الاسرار الالهية والمعارف الربانية إلى الجنون؛ 
وزعموا أن ما تکلموا به من ذلك ترهات وأباطيل خیّلت لهم من الریاضات ولا أعني 
بالاولیاء الکاملین سوی من تحقّق لدی المنصفین موافقتهم للشرع فیما يأتون ویذرون 
دون الذين یزعمون انتظامهم في سلکهم وهم آولیاء الشیطان . 

ولا بد لنا في هذه الوقفة من توضیح رأي العلماء ذ فى التفسیر الاشاري وما 
قالوا في هذه المسألة» وقد ذکر الشیخ محمد الطاهر ب هو رای ا تفسیره 
۳۹-۱ رأيين للعلماء في ذلك : فالغزالي يراها مقبولة» وابن العربي في كتابه 
«العراصم» قد أطلق القول في إبطال أن يكون للقرآن باطنٌ غير ظاهره. 

وقال الدكتور محمد الذهبي في «التفسير والمفسرون» 07/7": أما الصوفية 
أهل الحقيقة رامات الإشارة فيد افا بظاهر القرآن ولم يجحدوه» كما 
اعترفوا بباطنه» ولكنهم حين فسّروا المعاني الباطنة خلطوا عملا صالحاً وآخر 
سيئاًء فبينما تجد لهم أفهاماً مقبولة سائغة تجد لهم بجوارها أفهاماً لا يمكن أن 
یقبلها العقل أو یرضی بها الشرع . اه. ۱ 

ثم استعرض رحمه الله بعض ما للقوم من آفهام واشارات في التفسیر» ومنها - كما 
قال - آقوال يقف آمامها العقل حاثراً أو عاجزاً عن تلمس محمل لها تحمل عليه حتی 
تبدو صحيحة وتصبح مقبولة» من مثل قول آبي عبد الرحمن السلمي في تفسير «ألم» : 
الألف ألف الوحدانية؛ واللام لام اللطف. والميم ميم الملك. 00 
عطاء الله السكندري في تفسير قوله تعالى : ياي لَه اش لس آجیتها وم 
ما ڪا َه يَأَكُلُونَ» [يس irr:‏ القلوب الميتة بالغفلة أحييناها بالتيقظ 0 
والموعظة» وأخرجنا منها معرفة صافيةٌ تضيء أنوارها على الظاهر والباطن . 


ثم قال: هذا وأمثاله من كلام الصوفية لو قلنا إنهم أرادوا به تفسير الآيات 


مقدمة التحقيق 


القرآنية وبيان معانيها التي تحمل عليها لا غير لكان هو بعينه مذهب الباطنية» وذلك 
لأن المعاني التي حملوا عليها الألفاظ في الآيات السابقة لا تعرفها العرب 
مدلولات لهذه الالفاظ لا بالوضع الحقيقي ولا بالوضع المجازي المناسب» 
ولیس في مساق الآيات ما يدل على هذه المعاني المذكورة» ومعلوم أن القرآن 
عربي» ومخاطب به العرب الذين يفهمون ألفاظه وتراکیبه» فهذه الألفاظ المذكورة 
آنفاً لا ينهم منها العربي أكثر من المعاني المتبادرة إلى فهمه» والتي تنساق إلى ذهنه 
ابتداءًء فلا يفهم من البيت الحرام ولا من الجار ذي القربى والجار الجنب 
والصاحب بالجنب» ولا من البر والبحرء ولا من الارض والحبء إلا ما يفهمه 
العربي من هذه الالفاظ» وما وراء ذلك فليس عليه دليل. 

وأيضاً لم ينقل لنا عن السلف الصالح من الصحابة والتابعين تفسير للقرآن 
يمائل هذا التفسير أو یقاربه» ولو كان عندهم مروا لثل؛ لأنهم أدرى بمعاني 
القرآن ظاهرها وباطنها باتفاق الأمة» وغير معقول أن يأتي آخرٌ هذه الأمة بأهدى 
مما كان عليه أرّلّهاء ولا أعرف بالشريعة منهم» ولا أدرى بلغة القرآن من قومه 
الذين نزل بلسانهم وعلى لغتهم . 

ولكن إجلالنا لهؤلاء المفسرین؛ ووثوقنا بهم من الناحية العلمية والدينية؛ 
واعترافهم في تفاسيرهم التي نقلنا عنهم بالمعاني الظاهرية للقرآن» وإنكارهم على 
من يقول بباطن القرآن دون ظاهره» كل هذا يجعلنا نحسن الظن بالقوم» فنحمل 
آمثال هذه المعاني على أنها ليست من قبيل التفسیر» وإنما هي ذكر منهم لنظير 
ما ورد به القرآن فان النظير يذكر بالنظير كما قال ابن الصلاح في فتاواه.اه. 

وما ذكره هذا العلامة في آخر كلامه قد أشار إليه المصنف نفسه رحمه الله عند 
کلامه عن التفسیر الاشاري لقوله تعالی: «وَمْسَيَحُ لد مدو حيث قال: ان 
لا ندّعي إلا الاشاری وأمًا أن ذلك مدلول اللفظ أو مراد الله تعالی فمعاذ الله من 
أن يمر بفكري» واعتقاد ذلك هو الضلال البعید» والجهل الذي ليس عليه مزيدء 
وقد نص المحّقون من الصوفية على أن معتقد ذلك كافر والعياذ بالله. ولعلك 
تقول: كان الأولى مع هذا ترك ذلك. فنقول: قد ذكر مثله من هو خير منّاء والوجه 
في ذكره غير خفی عليك لو أنصفت. 
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وسنذكر فيما يأتي بعض الأمثلة على التفسير الاشاري في هذا التفسير: 

فعند تفسير قوله تعالى: ظوَأَقِيمُوا له ءانا که وازکنوا مع رکه 
[البقرة: 47] أوّل إقامة الصلاة بمراقبة القلوب» وإيتاء الزكاة بالمبالغة فى تزكية النفس 
عن الصفات الذميمة لتحصل التحلية بعد التخلية» أو بتأدية زكاة الهمم لأن لها زكاة 
كزكاة النعمء وأوَّلَ الركوع بالخضوع لما يفعله المحبوب. 

وعند تفسير قوله تعالى: ولذ بتكم ین َال ورمون الآية [البقرة: ]4٩‏ 
أوّل آل فرعون بقوى فرعون النفس الأمّارة المحجوبة بأنانيتهاء والأبناء بالقوی 
الروحانية» والنساء بالقوى الطبيعية» واستحیاء‌ها لاستخدامها ومنعها عن أفعالها 
اللائقة بها. 

وعند تفسير قصة البقرة أوَّل البقرة بالنفس الحيوانية حين زال عنها شَرّه الصبا 
ولم يلحقها ضعك الكبر» وهى لا ٿر ارظن الاستعداد بالأعمال الصالحة ولا 
تسقي حرث المعارف والحكم التى فيها بمياه التوجه إلى حضرة القدس وذبخها 
قمع هواها ومنعها عن أفعالها الخاصة بها بشفرة سكين الرياضة. 

وعند تفسير قوله تعالى : وله الق ورب > [البقرة: ۱۱۵] أوَّل المشرق بأنه 
عبارة عن عالم النور والظهورء وهو جنة النصاری» وقبلتّهم بالحقيقة باطنه 
والمغرب بأنه عالّم الاسرار والخفای وهو جنة اليهودء وقبلتُهم بالحقيقة باطنه. 

وعند تفسیر قوله تعالى: 8 سا وال من سار 6 [البقر::۱۰۸] ول 
الصفا بالروح الصافية عن درن المخالفات» والمروة باللفس القائمة بخدمة مولاها . 


وعند تفسير قوله تعالى : سوك عي الْحَمرٍ لمیر » الآية [البقرة: ۲۱۹] أوّلها 
بقوله : يسألونك عن خمر الهوى وحب الدنياء وميسر احتيال النفس بواسطة قداحها 
التي هي حواسّها العشرة المودّعةٌ في ربابة البدن» قل : فيهما ام الحجاب والبعد عن 
الحضرة. ومنافع للناس في باب المعاش وتحصيل اللذة النفسانية . . . اهما اكير 
من نفعهما لأن فوات الوصال في حضائر الجمال لا يقابله شيء. 


وعند تفسير الآية (۱۰۷) وما بعدها من سورة الأعراف نقل عن بعض أرباب 
التأويل من العارفين أن عصا موسى إشارة إلى نفسه التي يتوكأ عليه» ويهش بها 
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على غنم القوة البهيمية السليمة وَرَقَّ المَلكّات الفاضلة والعادات الحميدة من شجرة 
الفكرء وكانت لتقدّسِها منقادة لأوامره مرتدعة عن أفعالها الحيوانية إلا بإذنهء 
كالعصاء وإذا أرسلها عند الاحتجاج على الخصوم صارت كالثعبان تلقف ما يأفكون 
من الأكاذيب. ثم نقل عن بعضهم أنه جعل فرعون إشارة إلى النفس الأمارة» 
وقومه إشارة إلى صفاتهاء وكذا السحرة» وموسى إشارة إلى الروح» وقومه بنو 
إسرائيل العقل والقلب والسر. 

وفي تأويله لفواتح السور أوّل #الر» في فاتحة سورة يونس بأن «1» إشارة إلى 
الذات الذي هو أول الوجودء و «ل» إشارة إلى العقل المسمى جبريل عليه السلام» 
وهو أوسط الوجود الذي يستفيض من المبدأ ويفيض إلى المنتهى» و «ر» إشارة إلى . 
الرحمة التي هي الذات المحمدية. 


وفي فاتحة سورة الروم قال: قيل: الألف إشارة إلى ألفة طبع المؤمنين» واللام 
إلى لؤم طبع الكافرين» والميم إلى مغفرة رب العالمين. والروم إشارة إلى القلب» 
وفارس المشار إليهم بالضمير النائب عن الفاعل إشارة للنفس» والمؤمنون إشارة 
إلى الروح والسر والعقل. 

وأوّل «حم» في سورة غافر بأنها إشارة إلى ما أفيض على قلب محمد ی من 
الرحمن؛ فان الحاء والميم من وسط الاسمين الكريمين» ثم قال: وفي ذلك أيضاً 
سر لا يجوز كشفه! 


ونقل عن الجنيد في تفسير «طسم» في سورة الشعراء أن الطاء طرب التائبين في 
ميدان الرحمة» والسين سرور العارفين في ميدان الوصلة» والميم مقام المحبين في 
ميدان القربة» ثم نقل في ذلك أقوالاء منها: أن الطاء شجرة طوبى» والسين سدرة 
المنتهی» والميم محمد ميد . 

والأمثلة على ذلك كثيرة» ولكن المصنف رحمه الله في نقله لأمثال هذه 
الإشارات قد ذكر في بعض الأحيان أموراً لم يذهب إليها أحد من علماء الامق 
فقد ذكر في باب الإشارة في آخر سورة الشعراء عن الشيخ الأكبر (وهو محبي الدين 
ابن عربي) أنه ممن ذهب إلى أن خطيئة إبراهيم التي آرادها بقوله : الى أَطْمَعٌ أن 
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غْفِرَ لي خَطيتتى يور لبي [الشعراء: ۸۲] كانت إضافة المرض إلى نفسه في قوله: 
ودا مضت فهر شب [الشعراء:۸۰] ثم قال: وقد ذكر لس سره أنه اجتمع مع 
إبراهيم عليه السلام فسأله عن مراده بهاء فأجابه بما ذُكر!! 

بل إنه قد ذهب إلى أبعد من ذلك» فنقل كلاماً لا يفهم منه إلا أنه قول برفع 
التكليف في حالات معينة عن بعض الناس ممن ينعتون بالمجذوبين» ففي تأويل 
قوله تعالى: یناما الَدذِنَ ءَامَنُوا لا قروا ألصككزة واشر شكرئ» [النساء:0۳] قال: 
وقيل: إنه خطاب لأهل المحبة والعشق الذين أسكرهم شراب ليلى ومدام مي 
فبقوا حيارى لا يعرفون الأوقات» ولا يقدرون على أداء شرائط الصلوات» 
فكأنهم قد قيل لهم: يا أيها العارفون بي وبصفاتي وأسمائي» السّكارى من شراب 
محبتي» وسلسبيل آنسي؛ وتسنيم قدمي» وزنجيل قربي» وعقار مشاهدتي إذا 
کشفت لكم جمالي» وآنستكم في مقام ربوبيتي» فلا تكلفوا نفوسكم أداء الرسوم 
الظاهرة؛ لأنكم في جنان مشاهدتي وليس في الجنان تقييد» وإذا سكنتم من 
سكركم وصرتم صاحين بنعت التمكين» فأذوا ما افترضته عليكم وقوموا لله 
قانتين. وحاصله رفع التكليف عن المجذوبين الغارقين في بحار المشاهدة إلى أن 
يعقلوا ويَضحوا. اه. 

كما أننا نجده في بعض الأحيان يقول أقوالًا ظاهرها التناقض» فمثلا عند قوله 
تعالى: فل لا يعلد من في السَّمْوَتِ وَالأيْضٍ اليب الا ده [النمل:10] قال: وقد 
شنّعوا على من قال: أكره الحقٌّء وأحبٌ الفتنة» وأفرٌ من الرحمة. مريداً بالحق 
الموت» وبالفتنة المال أو الولد» وبالرحمة المطر. لما في ظاهره من الشناعة 
والبشاعة ما لایخنی» نعم لا یکفر قائل ذلك بذلك القصد ويلزمه التعزير كيلا يعود 
إلى قوله. 

ثم هو عند تأويل قوله تعالى: فل من يَررْفُكُم ون مار رال الآية [يونس: 
۱ وبعد أن يذكر أنها تكفح في وجوه الذين يزعمون أن الذي يدبر الأمر في كل 
عصر قطبه» وهو عماد السماء ولولاه لوقعت على الأرض» ثم يذكر الردود عليهم 
وما أجابوا به هم على تلك الردود» نجده يقول: ولعل غير أهل الوحدة لو سئلوا 
كذلك ما عدلوا في الجواب عنه سبحانه؛ وأما أهل الوحدة قدس الله أسرارهم 


عدن 


فلهم كلمات لا يقولها المشركون» وهي لعمري فوق طور العقل» ولذا أنكرها أهل 
الظاهر علیهم . 

وهذا من أعجب العجب أن یصدر مثله عن مثل المصنف رحمه الله» فكيف 
يسكت عن هؤلاء الذين یقولون کلمات لا یقولها المشرکون» ویعد ذلك فوق طور 
العقل» ثم یوجب التعزیر على من قال تلك العبارة قاصداً بها معنی غير ظاهرها 
بل ويوحي بکفره إن قصد الظاهر ! 

ولعل آعجب من هذا أو یوازیه ما قاله عند تأويل قوله تعالی: «#وبعشنا منهم 
اى عم قينا [الماندة: ۱۲] فقد نقل عن ابن عربي کلامه في الابدال آنهم اثنا 
عشر نقيباً في كل زمان» وأن الله جعل بأيديهم علوم الشرائع المنزلة» وأعطاهم 
استخراج خبايا النفوس وغوائلهاء ومعرفة مكرها وخداعهاء وأن إبليس مكشوف 
عندهم يعرفون منه ما لا يعرف من نفسهء وأنهم من العلم بحيث إذا رأى أحدهم 
وطأة شخص في الأرض علم أنها وطأة سعيد أو شقي! وذكر أن ابن عربي قد عدّ 
فيها أنواعاً كثيرة وأن السلفيين ينكرون أكثر تلك الأسماء. 

ونقل عن ابن تيمية قوله: وأما الأسماء الدائرة على ألسنة كثير من النشّاك 
والعامة مثل الغوث الذي بمکة. والأوتاد الأربعة» والأقطاب السبعة» والأبدال 
000 والنجباء الثلاث مئة» فهي ليست موجودة في كتاب الله تعالی» ولا هي 
مأثورة عن النبي 6 لا بإسناد صحيح ولا ضعيف محتمل» الا لفظ الأبدال فقد 
روي فيهم حديث شامي منقطع الاسناد عن علي كرم الله وجهه مرفوعاً: «إن فيهم 
- يعني أهل الشام ‏ الأبدال أربعين رجلا كلما مات رجل أبدل الله مكانه رجلا 
ولا توجد أيضاً في كلام السلف. انتهى 


ما ل الي لض 
حدقا أو غا يثبت ما نفاه أبن تيمية» نجده يقول: وأنا أقول: 
وما أنا إلا من غزيّة إن غوت ویس وان دق EE‏ رده 
هذا مع أنه و صف ابن تيمية بأنه من أجلة المحدثين» وأنه شيخ الإسلام» 
وذلك عند تفسير الآية (۷۸) من سورة القصص . 
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أوهام وقعت للمصنف: 

هذا کتاب واسع ومتنوع قد شمل كما ذکرنا مختلف آنواع العلوم» ومن 
الطبيعي في کتاب بهذا الشمول أن یکون فيه بعض الاوهام أو الأخطاء التي لابد 
من الاشارة إليها لتکتمل الصورة حوله» وان كان ذکرها لا يغض من قيمة هذا 
التفسیر ومکانته : 

- فعند تفسیر الآية الاولی من سورة النساء نسب قراءة «تسّاءلون» بادغام تاء 
التفاعل في السین لنافع وابن كثير وسائر آهل الكوفة» والصواب أن القراء الکوفیین 
وهم عاصم وحمزة والكسائي وخلف قد قرژوا بتخفیف السین وقرأ الباقون 
بالتشدید . «التیسیر» ص ۰۹۳ و«النشر» ۲۷/۲ . 

- وعند تفسیر قوله تعالی : توا بنِعَمَةِ» [آل عمران:۱۷4] قال: «بنعمة» في 
موضع الحال من الضمیر في «فانقلبوا»» وجوّز أن یکون مفعولا به. والباء على 
الأول للتعدية» وعلی الثاني للمصاحبة. اه. والصواب العکس» أي أن الباء على 
الأول للمصاحبة وعلی الثاني للتعدية» كما في «الدر المصون» 1٩۰/۳‏ . 

- وعند تفسير قوله تعالى : لمحت یک حَفْظَتٌ لیب يمَا حَنِْظ ا 
[النساء: ۳4] قال في إعراب «بما حفظ الله»: ومنع غير واحد المصدرية (يعني في 
«ما») لخلرٌ «حفظ» حينئذ عن الفاعل؛ لأنه كان يجب أن يقال: بما حفظن الله. 
وأجیب عنه بأنه يجوز أن يكون فاعله ضميراً عائداً على جمع الإناث لأنه في معنى 
الجنس» كأنه قيل: فمن حفظ الله. اه. كذا ذكر في التقدير: فمن حفظ اش 
والصواب: فمن صلّحء ويوضح هذا كلام أبي حيان في «البحر؛ ۲4۰/۳ قال: 
عاد الضمير عليهن مفرداً كأنه لوحظ الجنس وكأن «الصالحات» في معنى: من 
لح :.وثال:السدين في «الدر المصون» ۱۷۱/۳: وساغ عود الضمیر مفرداً علی 
جمع الاناث لأنهن في معنی الجنس؛ كأنه قیل : فمن صلح. فعاد الضمیر مفرداً 
بهذا الاعتبار. 


- وعند تفسیر قوله تعالی : وة حَيْرٌ من له [انساء:۷۷] قال: وانما قال 
سبحانه : لمن ان > حًا لهم وترغيباً على الانقاء والاخلال بموجب التكليف . اه. 
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والکلام في تفسیر أب بى السعود ۲۰/۲ ولفظ العبارة فیه : حثا لهم وترغييا علی 
اتقاء العصیان والاخلال بموجب التکلیف. 

- وعند تفسیر قوله تعالی: واه ارکسم يمَا کوک (الساء:۸۸] قال: وروي 
عن عبد الله وأبيّ آنهما قرأا: «رکسوا» بغیر ألف» وقد قرئ: «رگسهم» مشدّداً. اه. 
والصواب في قرامة عبد الله وأیج وا : «رکسهم». 

- وعند تفسیر قوله تعالى: «وَجَصَلَح مو [الماندة:۲۰] عزا للبخاري خبر 
عبد الله بن عمرو بن العاص ولا أنه سأله رجل: آلسنا من فقراء المهاجرین؟ فقال 
عبد الله : آلك زوجة تأوي إليها؟ قال : نعم. قال: ألك مسکن تسکنه؟ قال: نعم . 
قال: فأنت من الاغنیاء. قال: فإن لى خادماً . قال: فأنت من الملوك. والصواب 
أنه عند مسلم (۲۹۷۹) ولیس عند البخاري. 

- وعند تفسير قوله تعالى: قال سا قال س [هود:14] قال: وذکر في 
«الکشاف» أن حمزة والكسائي قرأا بكسر السين وسكون اللام في الموضعين» وهو 
مخالف للمنقول في كتب القراءات. اه. والصواب أن الزمخشري في «الكشاف» 
۲ قد ذكر هذه القراءة» ولم ينسبها لأحد. وهي قراءة شاذة ذكرها ابن خالويه 
في «القراءات الشاذة» ص ۱۰ ونسبها ليحيى بن وثاب والأعمش. 

- وعند تفسير قوله تعالى : ظوَلْقَدَ جات رسلا ره من الآية السابقة قال: 
ا د اثني عش ملكا : . وحكى 
الماوردي أنهم أ ربعة ولم يسمهم . اه. كذا نقل عن الماوردي» والذي في «النکت 
والعيون» ۲۸/۲:: الرسل جبريل ومعه ملکان» قيل: إنهما ميكائيل وإسرافيل. 
وقال الماوردي أيضاً عند تفسير قوله تعالى : وهل ۹ عبت صف ریم اک 
[الذاريات: 4؟] قال عثمان بن محصن: كانوا أربعة من الملائكة: جبريل وميكائيل 
وإسرافيل ورفائيل. 

- وعند تفسير قوله تعالى: «عط4 عر يحزُوز» [مود:۱۰۸] ذكر عن ابن 
ا ی وق ل يأتي على جهنم يوم 
ما فيها من ابن آدم أحد 
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والصواب أن الذي نص عليه ابن الجوزي في «الموضوعات» (۱۷۳۰) هو 
وضع خبر أبي أمامة مرفوعاً بنفس اللفظ المذكور عن عبد الله بن عمرو. 

- وعند تفسير قوله تعالى: هريت من اَعَد رهم هود قال: أخرج ابن 
المنذر وابن أبي حاتم عن ابن عباس أنه قال في الآية: كلما هوی شيئاً ركبه. . . » 
وهذا وهم منه رحمه الله؛ والصواب: أن هذا القول أخرجه عبد بن حميد وابن 
أبي حاتم عن قتادة» كما في «الدر المنثور» ۷۲/۰ والكلام منم والذي آخرجه ابن 
المنذر وابن أبي حاتم عن ابن عباس خبر آخر. 

- ومثله ما وقع للمصنف عند تفسير قوله تعالى: تتا کا من شنم 3© کا 
صَدِِقٍ حم © [الشعراء:۱۰۱-۱۰۰] فقال: وأخرج ابن جرير وابن المنذر عن عكرمة عن 
ابن جريج أن المعنى : «فما لنا من شافعين» من أهل السماءء «ولا صديق حميم؛ 
من أهل الأرض. اه. كذا قال: عكرمة عن ابن جريج» والصواب أنهما خبران 
كما في «الدر المنثور» ٩۱/۰‏ والكلام منهء وفيه: وأخرج ابن جرير وابن المنذر 
عن عكرمة: «وما أضلنا إلا المجرمون» قال: إبليس» وابن آدم القاتل. وأخرج ابن 
جرير وابن المنذر عن ابن جریج: «فما لنا من شافعين» قال: من أهل السماء. . . 

- وعند تفسير قوله تعالى: ودا ثل عله ایشا ول سڪيا کان لر ينها 
[لقمان:۷] نسب بيتاً للخنساء» والصواب أنه لأخت الوليد بن طريف ترثي أخاها 
الولید. والغريب أنه لم ينتبه إلى أن لفظ البيت ظاهر في أنه ليس للخنساء 
والبيت هو: 
أيا شجر الخابور مالك مورقاً ‏ كأنك لم تجزع على ابن طريف 

- و عند تفسير قوله تعالى: متا ان یه حًا [العنكبوت:8] قال : 
ونقل ابن عطية عن الكوفيين أنهم يجعلون «حسناً» مفعولا لفعل محذوف؛ 
ويقدرون: أن يَفُعل حُسْناً.اه. والصواب أن هذا الكلام ليس لابن عطية» وإنما هو 
من كتاب «التحرير والتحبير» لابن النقيب» وكلام ابن عطية غيره» وقد ذكره 
أبو حيان في «البحر»؛ ١57/7‏ (والكلام منه) أولاء ثم أردفه بكلام صاحب 
التحرير» فذهب وهم المصنف إلى أن الكلام بأكمله لابن عطية. 


مقدمةالتحقيق 


- و عند تفسير قوله تعالى: ظا كم ین صب ري4 
[آل عمران:۸۱] ذكر قراءة سعيد بن جبير: «لمّاء بتشديد المیم ثم ذكر من 
توجيهاتها أن أصلها: لین ماء قال: فأبدلت النون ميماً لمشابهتها إياهاء 
فتوالت ثلاث ميمات» فحذفت الثانية لضعفها بكونها بدلا وحصول التكرير بهاء 
ورجحه أبو حيان في «البحرا.اه. كذا نقل عن أبي حيان في «البحره 
والصواب أن أبا حيان لم يذكر أي ترجيح فيهاء وإنما استبعد هذا التوجيه 
بقوله: وهذا التوجيه في قراءة التشديد في غاية البعدء وينزَّه كلام العرب أن 
يأتي فيه مثله» فكيف كلام الله؟! ونحو هذا الكلام قاله في «النهر» أيضاً. 
«البحر؛ وبهامشه «النهر الماد من البحر؛ ۵۱۲/۲. 


أوهام تابع بها من سبقه: 

- عند تفسير قوله تعالى: وولا ن هنوا ولا روا [آل عمران :۰ ذكر فيمن 
كلقن و سای العهاجرين اغ اراس عثمان بن شماس وسعد 
مولى عتبة. وفي كلا الاسمين خطأء أما الأول فقدانقلب عليه» 
والصواب: شماس بن عثمان» كما فى «مغازي الواقدي» ۰۳۰۰/۱ و«سيرة ابن 
هشام» ۲ و««التجريد» للذهبي ص۲۵۹ و«الاصابة» ۵/ 244 وأما الثاني 
فالمذكور في «مغازي الواقدي» ۰۳۰۰/۱ و«الاستيعاب» 00 و«التجريد» 
ص۰۲۱۳ ولالاصابة» ۰۱۳۹/6 أنه سعد بن خؤلي مولى حاطب بن أبي بلتعة. ولم 
يذكره ابن إسحاق. 

- وعند تفسير قوله تعالى: راک بان [الماند::10] ذكر عن الكسائي 
فراءته «العین» وما عطف عليه بالرفع» ثم قال نقلا عن حاشية ية الشهاب: وجعله ابن 
عطية على هذا القول من العطف على التوهم. اه. والصواب أن الذي ذکر هذا 
التوجیه هو أبو حيان في «البحره 1۹6/۳ ثم ضعفه بأن العطف على التوهم 
لا ینقاس» وانما يقال منه ما سمع. 

- وعند تفسیر الآية (۷۱) من سورة آل عمران نقل عن الشهاب في الحاشية 
۲ أن البخاري آخرج من حدیث عائشة وتا عن النبي كَلةِ: «المتشبم بما لم 


روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع الما 


يعط كلابس ثوبي زور» والصواب أنه عند البخاري )٥۱۹(‏ من حديث 
أسماء ولا . وأما حديث عائشة فأخرجه مسلم (۲۱۲۹). 


- وعند تفسير الآية (۳۰) من سورة البقرة قال: وفي حديث عن عبادة بن 
الصامت عن أبي ذر أن النبي يي سئل: أي الكلام أفضل؟ قال: «ما اصطفى الله 
تعالى لملائكته أو لعباده: سبحان الله وبحمده»؛ كذا قال: عبادة بن الصامت نقلا 
عن «البحر» ۰۱8۳/۱ والصواب: عبد الله بن الصامت» والحديث عند أحمد 
(۰)۲۱۳۲۰ ومسلم (۲۷۳۱). 

- وعند تفسیر الآية (۷۰) من سورة البقرة تابع الشهاب في الحاشية ۱۸۱/۲ 
في قوله : وأخرج ابن جرير عن ابن عباس مرفوعاً معضلا: الوالم يتوا لما بست 
لهم إلى آخر الأبد؛ يعني البقرة. فقوله: ابن عباس خطأء والصواب: ابن جریج» 
وهو في تفسير الطبري . 

- وعند تفسير الآية (۱۱) من سورة النور نقل عن الشهاب في الحاشية 1۰۰/۷ 
أن الشيخين أخرجا حديث: «إن أطيب ما يأكل المرء من کسبه؛ وان ولده من 
كَسْيه) ونسبته إلى الشيخين خطأء وهو عند أحمد (۰)۲۰۳۲ وأبي داود (۲۸١)ء‏ 
والنسائي 7/ 511-514٠‏ . 

- وعند تفسير الآية )١195(‏ من سورة الشعراء نقل عن الشهاب في الحاشية 
أن ممن أنذروا قومهم بلغة العرب صفوان بن حنظلة. والصواب: 
حنظلة بن صفوان» وقد ذكره المصنف على الصواب في موضعين سابقين. 

- وعند تفسير قوله تعالى: مركا کین لون ين ملك الا ب زک 
عن النسَادٍ في اه [مود:۱۱۱] ذکر تبماً لأبي حيان في «البحر» ۲۷۱/۵ عن 
آبي جعفر وشيبة أنهما قرأا: «بقية» بضم الباء وسكون القاف.اه. وقد وهم 
صاحب «النشر» ۲۹۲/۲ أبا حيان في ذلك» فقال: روى ابن جماز بکسر الباء 
وإسكان القاف وتخفيف الياء» وهي قراءة شيبة ... وقد ترجمها أبو حيان بضم 
الياء فوهم . ۱ 

- وعند تفسير قوله تعالی: طونج ايت نا مآ انرا فيو (مود:۱۱۰] 
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قال تبعاً للشهاب في الحاشية: وقرأ أبو جعفر والعلاء بن سيابة. . . «وأتبع» بضم 
الهمزة المقطوعة... إلخ. كذا قال: أبو جعفرء والصواب: جعفر بن محمد 
کما فی «المحتس» ۳1/۱ واالبحر» ۰۲۷۲۰ و«الدر المصون» 6/1 . 


چرم رت ر مر 


- وعند تفسير قوله تعالى: إا أنزلته فنا عريًا [یوسف:۲] قال: وأخرج 
البيهقي من طريق يونس عن محمد بن إبراهيم بن الحارث التيمي عن أبيه من حديث 
فيه طول. قال رجل: يا رسول الله ما أفصحك! الحدیث. والكلام منقول من 
«المزهر» للسيوطي ۰۳۹/۱ وفيه: يونس بن محمدء فجعله المصنف: يونس عن 
محمدء (كما سلف)» وكلاهما خطأء والصواب: موسى بن محمد...۰ كما 
أخرجه البيهقي في «الشعب» (۰)۱6۳۱ ومثله في العظمة (۷۰۰) وتفسير ابن 
أبي حاتم 1818/94. وكذا ذكره المزي في «تهذيب الکمال» .7١4/74‏ 


فة ا .)0 


هو آبو الثناء» شهاب الدين» محمود بن عبد الله بن محمود بن درويش 
الحسيني الحسني البغدادي الالوسی من أهل بغداد» مولده ووفاته فیها» ومن 
الاسرة الآلوسية المشهورة بالعراق» والتي نبغ فيها علماء وأدباء طار صیتهم في 
الآفاق. 
۳۳ ۱ 7 رو .و 42 2 د 5 0 و 
والالوسي نسبة إلى «الوس» أو «آلوس»"" التي فر إليها جذ هذه الاسرة هربا 
من وجه هولاكو عندما دهم بغداد. 


ولادته ونسبه: 


ولد الالوسي سنة (۱۲۱۷ه - ۱۸۰۲م) في جانب الكرخ من بغداد» وينتهي 
نسبه الشریف من جهة أمٌ آبیه إلى الامام الحسن يه ومن جهة آبیه إلى الامام 
الحسین له وقد ذکر ذلك فى تفسیره» حيث قال فى نهاية تفسیر سورة الشعراء: 
وأنا أحمد الله كما هو أهله على أن جعلنی من الفائزین بِالنَّسَبِينَء وجعلنی من ذرية 


(۱) ترجمته في هدية العارفين 4۱۸/۲ وفهرس الفهارس ۰۱۳۹/۱ ومعجم المطبوعات ص ۰4-۳ 
والتفسیر والمفسرون ۳۵۲/۱ والاعلام ۱۷۱/۷ . ۱ 

(۲) بلدة على الفرات قرب عانة» سماها ياقوت في معجم البلدان 05/١‏ «الوسة» و ۲۳/۱ 
«ألُوس»؛ وجاء في اللباب لابن الأثير: «أَنُوس» بضم الهمزة» وفي شذرات الذهب ۳۰۹/٩‏ 
«ألوس؛» بفتح الهمزة. وقال صاحب الاعلام ۱ وفي مجلة لغة العرب: «لُوس»؛ وفي 
مجلة المجمع العلمي العربي رسالة آولها : آما بعد فیقول الفقیر إلى الله تعالی محمود 
شكري الا لوسي کتبها بالمدء واستفتینا أحد فضلاء ال لوسیین ببغداد فأجاب: المعروف 
عندنا بالمد. 


تمد سدد 3 


سید الكونين ل فها آنا من جهة آم أبي من ذرية الحسن؛ ومن جهة آبي من ولد 


الحسین و : 
نست کان علو من شمس الضحی نوراً ومن فلق الصباح عمودا 


0 


شيوخه: 

تتلمذ على والده أولا حتى استوفى الغرض من علم العربية» وحفظ طرفاً جلیلا 
من الفقه الحنفي والشافعي» وطرفاً من الكتب الحديثية» ثم أسلمه والده إلى شیوخ 
علماء العراق فقرأ عليهم واستجازهم في علوم اللغة والدين والآداب. 

وقد روى عن أبي المحاسن عبد الرحمن بن محمد الكزيري”"', وعبد اللطيف بن 
حمزة فتح الله البيروتي الحنفي مفتي بيروت”"', والشمس محمد أمين بن عابدين 
مکاتبة» واجتمع في الآستانة بشيخ الاسلام عارف الله بن حكمة الله وأجاز كل 
منهما صاحبه» والشمس محمد بن أحمد التميمي المصري الحنفي . 

وأخذ في العراق عن علاء الدين علي بن يوسف الموصلي الحنفي“» وكان 
أخصٌ تلامذته» وعلي بن محمد سعيد السويدي محدث العراق» وعبد العزيز بن 
محمد الشواف والمعمر یحیی المزوري العماري البغدادي 

ومن شيوخه أيضاً أبو الضياء خالد بن حسن النقشبندي العثماني المجدّدي 
الكردي الشهرزوري الشهير بالحضرة خاتمة أئمة الطريقة النقشبندیة(؟. 

وقد جمع كثيراً من العلوم حتى أصبح علامة في الفروع والأصول» ومفسّراً 
لكتاب الله عالماً باختلاف المذاهب» ملعا على الملل والنحل؛ وكان رحمه الله 
في غاية الحرص على تزايد علمه وتوفير نصيبه منه» كما حكى عن دأبه في علم 


. ٤۸٥/۱ ترجمته في فهرس الفهارس‎ )١( 
. ۷۵۳/۲ ترجمته في فهرس الفهارس‎ )۲( 
. ۲۱۷/۱ ترجمته في فهرس الفهارس‎ )۳( 
.۷۸۷ /” ترجمته في فهرس الفهارس‎ )4( 
. ۳۷۳/۱ فهرس الفهارس‎ )0( 


GD‏ روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 
التفسیر في مقدمة تریح المعانى» فقال : 

لم أزَّل متطلباً لاستکشاف سره المكتوم» مترقباً لارتشاف رحیقه المختوم 
طالما فرفت نومي لجمع شوارده» وفارقت فرمي لوصال خرائده» فلو رأيتني وأنا 
أصافح بالجبین صفحات الکتاب من السهر» وأطالع ‏ إن أعوز الشمع يوما ‏ على 
نور القمرء وأمثالي إذ ذاك یرفلون في مطارف اللهو. ۰.۰ وکان كثيراً ما ینشد : 


سهري لتنقیح العلوم ألذُ لي من وصل غانية وطیب عناق 


مذهبه: 
الالوسي حنفي المذهب. وقد كان قبل ذلك شافعیّا كما ذکر هو عن نفسه 
حيث قال عند تفسیر البسملة من سورة الفاتحة: وکنت من قبل أَعُدَّ السادة الشافعية 
لي غزيّة» ولا أعدٌ نفسي إلا منها. وقد ملكت فزادي غرةٌ آقوالهم كما ملكت فزاة 
قيس ليلى العامرية» فحيث لاحت لا متقّم ولا متأخّر لي عنها : 
آتاني هواها قبل أن أعرف الهوی فصادف قلباً خالياً نتمکنا 
إلى أن كان ما کان» فصرت مشغولا بأقوال السادة الحنفية» وأقمتٌ منها 
برياض شقائق النعمان» واستولى علي من حبها ما جعلني أترنم بقول القائل : 


محا حيِّها حبٌ الألى كر قبلها رحلّت مكاناً لم يكن حل من قبل 


التعليم والإفتاء: 

اشتغل الالوسي بالتدريس والتأليف وهو ابن ثلاث عشرة سنة» وقد أخذ عنه 
لق کثیر؛ وتخرّج عليه جماعات من الفضلاء من بلاد مختلفة وكان رحمه الله 
يواسي طلبته من ملبسه ومأکله: ويسكنهم البيوت الرفيعة من منزله . 

وقد قلّد إفتاء الحنفية سنة (744١ه)»‏ وقبل ذلك بأشهر ولي أوقاف المدرسة 
المرجانية وكانت مشروطة لأعلم أهل البلدء وتحقق لدى الوزير علي رضا باشا أنه 
ليس فيها من يدانيه. 


وذكر أنه دُعي للوعظ في جامع الحضرة الغوثية فاجاب مكرهاً» واتفق أن سمع 
وعظه والي بغداد على رضا باشاء فعلقت به نفسّهء فدعاه إلى زيارته والاختصاص 
بصحبته. ولزمه ما شاءت آوقاته ثم عيّن مفتياً للحنفية. 


وكان رحمه الله خطيباً مصقعاً فريداً فى وعظه وخطبته» يقول الحق ولا يحيد 
عن الصدق» وقد ذكر عند تفسير قوله تعالى: ظإإِدْ هُمَا ف الکار اد فول 
لصحو لا َرَت اک ال ممصا أنه اختفی فى سنة (۱۲6۷ه)» حيث قال: 
. واختفى هذا العبد الحقير زمن فتح بغداد بعد المحاصرة سنة سبع وأربعين بعد 
الألف والمئتين خوفاً من العامة وبعض الخاصة - لامور نسبت إليّ وافتراها بعض 
المنافقين عليٌ - في سرداب عند بعض الأحبة ثلاثة أيام» ثم أخرجني منه بالعرٌ 
مین وأيدني الله تعالى بعد ذلك بالغر الميامين. 

وعندما قلّد إفتاء الحنفية شرع یدرس سائر العلوم في داره الملاصقة لجامع 
الشيخ عبد الله العاقولى في الرصافة. 

وفي شوال سنة (171١ه)‏ انفصل من منصب الافتاء» وبقي مشتغلا بتفسير 
القرآن الکریم» الذي بدأه في شعبان سنة (۱۲۵۲ه) كما ذكر في مقدمة التفسیر 
وانتهى منه في ربيع الآخر سنة (1771ه) كما ذكر في خاتمته . 


الرحلة إلى الآستانة: 

وفي العام نفسه الذي أنهى فيه كتابة التفسير سافر إلى الآستانة» فعرض تفسيره 
على السلطان عبد المجيد خان. فنال إعجابه ورضاه. والتقى أثناء رحلته برجال 
العلم وأهل الادب واجتمع في الاستانة مع شيخ الإسلام عارف الله بن حكمة الله 
بك» وجرت بینهما مباحثات وله مجلٌ نفیس في ترجمة شيخ الاسلام بالمملكة 
العثمانية عارف حکمت بك المذکور. وذکر الشیخ عبد الحي الكتاني أنه وقف عليه 
بمکتبته - يعني مكتبة شيخ الاسلام - بالمدينة المنورة. وقد غاب في رحلته إلى 
الاستانة واحداً وعشرین شهراًء ثم رجع منها سنة (1579١ه)»‏ وله ثلائة کتب في 
تفصیل هذه الرحلة سيأتي ذکرها في مکانها؛ كما سيأتي أيضاً ذکر کتابه في ترجمة 
عارف حکمت بك. 


ری روح المعاني قي تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 
تسه 


وکان رحمه الله نسیج وحده من قوة التحریر وسهولة الکتابة ومسارعة القلم» 
سریم الخاطر غزیر الاملاء جزیل التعبير» يكتب بخ حسن جميل» أثنى على 
إنشائه وایداعه في التحریر غیز واحد من الأدباء والفضلاء. 

وقد أملى كثيراً من الحْطب والرسائل» والفتاوى والمسائل» لكنّ أكثر ذلك 
- على قرب العهد ‏ درس وعمَبْ آثاره» ولم تظفر الأيدي الا بالقليل منه» وفيما 
بقي لنا منها ثروةٌ علميةٌ كبيرةٌ ونافعةٌ» فمن ذلك: 

-١‏ «الأجوبة العراقية عن الأسئلة الإيرانية» أجوبةٌ عن أسئلة وردت من إيران 

من أهل الغا طبعت بمصر (۱۳۱6ه)"؟. 
؟- «الأجوبة العراقية عن الأسئلة اللاهورية» ها سنة (۱۲۰۶ه)» طبعت 
(۱۳۰۱ه) في خمس وستین صفحة صغيرة. 
۳ «إنباء الأبناء بأطيب الانیاء» وهی ا لأولاده. طبعت بکر بلاء . 
-٤‏ «التبيان شرح البرهان في اطاعة السلطان». 
ه- حاشية على القَظر. وهي شرح قَظر الندى لابن هشام» وصل بها إلى باب 
الحال» وأكملها ولده نعمان الآلوسي» طبعت في القدس (۱۳۲۰ه). 

+- حواش على مير أبي الفتح في الآداب. 

۷- «الخريدة الغيبية في شرح القصيدة العینیة» التي نظمها عبد الباقي العمري 
الموصليء مدح بها أمير المؤمنين علي بن أبي طالب کرم الله وجهه» 
طبع بمصر (۱۲۷۰ه). 

۸- «دقائق التفسیر». 

4- «روح المعانى فى تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني» أول ما طبع 
بمصر. وطبع بمطبعة بولاق سنة ۱۳۰۱ - ۱۳۱۰ في تسعة أجزاء. ومع 
الجزء الأول جملة تقاريظ لعدة علماء. وهو كتابنا هذا. 


(۱) ما سنذكره عن طبعات كتب المصنف مأخوذ من كتاب معجم المطبوعات. 


ترجمة المصنف 


وذ مقر الواد لكثرة الجيادة وهی رها تن فقيل الجراد تقس عدا 
طبعت بمطبعة دار السلام ببغداد سنة (۱۳۳۳ه). 


-١‏ «الشجرة الفاطمية». 

5- «شرح السلم في المنطق». 

۳- «شهي النغم في ترجمة شيخ الاسلام وولي النعم» يعني عارف حكمت 

-٤‏ «الطراز المذهب في شرح قصيدة باز الأشهب» والقصيدة لعبد الباقي 
العمري الفاروقي . طبع بمطبعة جريدة الفلاح سنة (۱۳۱۳ه) في (۱۹7) 
صفحه . 

5- «غاية الإخلاص بتهذیب نظم درّة الفوّاص». 

. «الفوائد السنية في علم آداب البحث على مير الحنفیة»‎ -١ 

۷- «الفيض الوارد على ریاض مرثية مولانا خالد» وهو شرح على القصيدة 
الدالية للسيد محمد الشهير بالجواد» رثى بها الشيخ خالد الكردي 
التقشيدي» طبع بمطبعة الكاستلية سنة (۱۲۷۸ه) فى (۲۱) صفحة. 

- کتاب «حواشى ابن عصام على الاستعارة». 

8- «کشف الطرّة عن الغرّة» شرح درة الغواص للحريري» اعتمد فيها على 
شرح الشهاب الخفاجي وفيه مقدمة لابن المؤلف نعمان الآلوسي» طبع 
بدمشق سنة (۱۳۰۱ه) فى (1۷۷) صفحة. 

۰- «مقامات فى التصوف والأخلاق» عارض بها مقامات الزمخشري. 

-١‏ انزهة الألباب وغرائب الاغتراب فى الذهاب والاقامة والایاب» وضعه 
في تفصیل رحلته إلى القسطنطينية» ضمّنه تراجم الذين لقیهم وأبحاثاً 
ومناظراتٍ. عني بطبعة نجله السید أحمد شاکر الالوسي باسم«غرائب 
الاغتراب ونزهة الألباب في الذهاب. ۰0۰۰ وفي صدره ترجمة المولف. 
مطبعة الشابندر» بغداد سنة (۱۳۱۷ه) فى (45۱) صفحة. 
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۲- انشوة الشمول في السفر إلى اسلامپول» وأتبعه بكتاب : 

7- «نشوة المدام في الود إلى مدينة السلام» طبع الكتابان بمطبعة الولاية؛ 
بغداد سنة (۱۲۹۱ و ۱۲۹۳ه) وقد تحدث فيهما أيضاً عن رحلته إلى 
إستانبول . 

4- «نظم درة الغواص في قلائد عرائس المناص». 

6- «النفحات القدسية فى مباحث الإمامية» فى الرد على الشيعة. 

15- ولصاحب الترجمة رسالة ألّفها فى بيان حاله ومذهبه وكيفية اشتغاله 
وإجازته في العلوم العقلية والنقلية» وتراجم من أخد عنهم العلم. 


وفاته: 

توفي الآلوسي رحمه الله يوم الجمعة في الخامس و العشرين من ذي القعدة سنة 
(۱۲۷۰ وه - 6 )+ ودفن في مقبرة الشيخ معروف الكرخي في الکرخ» وکانت 
وفاته خسارة کبيرة للامة الاسلامية» وقد رثاه الادباء والشعراء كما مدحوه في 
حياته » منهم عبد الباقي آفندي العمري . 

وأفرد ترجمته بالتأليف تلميذه عبد الفتاح الشواف في مؤلف سماه: «حديقة 
الررود في ترجمة أبي الثناء محمود». 

وكذلك نجلّه السيد أحمد في رسالةٍ سماها «أريج الندٌّ والعود في ترجمة 
أبي عبد الله شهاب الدين محمود» طبعت مع الجزء الأول من «روح المعاني» في 
مطبعة بولاق بمصر. 


وصف النسخ الخطية ٠‏ 


النسخة الأصل: وهي النسخة المعتمدة في العمل» وهي مصورة عن نسخة 
مكتبة أحمد الثالث في استانبول. 

وتقع في تسعة أجزاء من الحجم الكبير» وعدد أوراق أجزائها متفاوته» وعدد 
الأسطر (۳۱) تقريباً» وعدد كلمات السطر الواحد (۱۸) تقريباً» وكتبت بخط 
واضح وعليها بعض التعليقات والقراءات والتملكات» وفي أولها تقريظات 
للکتاب لبعض العلماء» وهي نسخة مقروء: على مسودة المصنف . وهذا وصف 
لأجزائها : 

۱- الجزء الأول: 


ویقع في (015) ورقة؛ يبدأ بأول الكتاب» وينتهي بآخر تفسیر سورة آل 
عمران وجاء في آخره ما نصه: ولیکن هذا خاتمة ما آملیته من تفسیر الفاتحة 
والزهراوین وأنا آرغب إلى الله تعالی بالاخلاص أن يوصلني إلى تفسیر 
المعوذتین؛ وهو الجلد الأول من روح المعاني» ویتلوه إن شاء الله تعالی الجلد 
الثاني . وفرغ من تحریره أقل الوری وخادم الفقرا سید أمين خطیب الحضرة القادرية 
وواعظها في غرة محرم ابتداء السنة الرابعة والخمسین بعد الالف والمثتین من 
هجرة سید الکونین يَكِةِ. کتب على مسودة مؤلفه وقد قابله هو والله تعالی الموفق 
لا رب غیره. 


۲- الحزء الثاني : 


ويقع في (۰۸) ورقات» يبدأ بأول النساءء وينتهي بآخر تفسير سورة 
الانعام . ۱ 
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۳ الجزء الثالث : 


ویقع في (4۳۱) ورفة يبدأ باول الاعراف وينتهي باخر تفسیر سورة هوده 
وجاء في آخره ما نصه: تم كتابة في شهر ربيع الأول سنة ۰۱۲۵۷ وقد كان قبل 
هذا الجلد جزءان» فحتم والحمد لله قبل في تاریخه وعززناهما بجلدٍ ثالث وشاع 
(كذا) في تاريخه كمّل محمود جلد الث ويتلوه إن شاء الله الجلد الرابع. وجاء ٠‏ 
في هامشه : بلغ تصحيحنا طبق الأصل حسب الإمكان. 

4 - الجزء الرابع : 

ويقع في (4۲۲) ورقة» يبدأ بأول یوسف وينتهي باخر تفسیر سورة الاسراء» 
وجاء في آخره ما نصه: سار براق القلم في طيٌ مهایه سورة الإسراء حتى انتهى إلى 
سدرة المنتهی من هذا الجلد الشریف فسجد لله تعالى سجدة الشاكر على إكمال 
تسطير ذلك السفر المبارك المنيف» وقد جاء تاريخه تم تخریراً في اليوم الحادي 
والعشرين من صفر الخير على يد العبد الفقير إلى مولاه العلي محمد أمين العمري 
الموصلي؛ غفر الله تعالى له وأصلح عمله بفضله وکرمه آمين. 

6- الجزء الخامس : 

ويقع في (114) ورقة» ويبدأ بأول سورة الكهف» وينتهي بآخر تفسير سورة 
المؤمنون» وجاء في آخره ما نصه: تم الجلد الخامس من روح المعاني في تفسير 
القرآن العظيم والسبع المثاني» وكان ذلك لخمس خلون من ذي الحجة الحرام؛ 
سنة ألف ومئتين وستين من هجرة سيد الأنام» وجاء تاريخ إتمامه نثراً بحمد الله تم 
الجلد الخامس» والحمد لله تعالى على إفضاله والصلاة والسلام على محمد وآله . 
بلغ تصحيحنا بسماع مولفه» والله عز وجل العاصم من الخطأ والخطل. 

5- الجزء السادس: 

ویقع في (44۸) ورقة ويبدأ بأول سورة النور؛ وينتهي بآخر سورة السجدة» 
وجاء في آخره ما نصه : ولیکن هذا آخر الجلد السادس وکان اتمامه بحمد الله 
تعالی لسبع بقین من ذي الحجة الحرام» الواقع ختام السنة الثانية والستین بعد 
الالف والمتتین من هجرة سيد الانام عليه من الله تعالی أفضل وأکمل السلام» وقد 


وصف النسخ الخطية 


جاء تاريخ ذلك قولي لا على وجه النظم: أتممنا الجلد السادس من روح المعاني. 
كاتب التفسير وداعي الدولة العلية محمد أمين الشهير بالعمري. وفي الهامش: 
قوبل على نسخة منه ومسمع. 

۷- الجزء السابع : 


ويقع في )٤١١(‏ ورقة» ويبدأ بأول سورة الأحزاب» وينتهي بآخر سورة 
الشوری وجاء في آخره ما نصه: تمت السورة بتوفيق الله عر وجل» والصلاة ' 
والسلام على آول نور آشرق من شمس الأزل» وبها والحمد لله تعالی تم الجلد 
السابع من روح المعاني» وذلك في مستهل ذي الحجة سنة آلف ومئتین وأربع 
وستین من هجرة من آنزل عليه السبع المثاني؛ ونسأل الله تعالی بأسمائه الحسنی 
وبحرمة حبیبه محمد ذي المقام الاسمی والأسنى أن يوفقنا لاتمام جمیع التفسیر؛ 
ویعصمنا من الزلل والتقصیر» والحمد لله تعالی على آلائه» والصلاة والسلام على 
خاتم آنبیائه وعلی آله وصحبه وساثر أحبائه. 


وقد رخ تمام هذا الجلد الشاعر المجید الملا عبد الحمید. 

۸“ الحزء الثامن : 

ويقع في (۲۰۰) ورقات» ويبدأ بأول سورة الزخرف» وينتهي بآخر سورة 
الصف» وجاء في آخره: انتهى السفر الثامن من التفسير المسمى بروح المعاني في 
تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني» وذلك في شهر ربيع الأول سنة ألف ومئتين 
وست وستين بعد الهجرة النبوية على فاعلها أفضل الصلاة وأكمل التحية وتم نقله 
إلى البياض على يد خادم تحريره درويش علي بن محمد شريف سنة ٠١١١‏ . وفي 
الهامش: بلغ تصحيحاً في دار مؤلفه بمرأى منه ومسمع في سنة 1771 . 

4- الجزء التاسع : 

ويقع في (۳۰۷) ورقات» ويبدأ بأول سورة الجمعة وينتهي بآخر المصحف 
الشريف. وجاء في آخره: وقد صادف تسليم القلم من ركوعه وسجوده في ظلم 
دياجى المدادء واضطجاعه فى بيت الدواة بعد قيامه على ساق الخدمة لكتاب رب 
العباد ليلة الثلائاء لأربع خلون من شهر ربيع الآخر سنة ألف ومئتين وسبع وستين 
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من هجرة سيد الأوائل والأواخر يلاء وجاء تاريخه: أكمل تفسيري روح المعاني» 
والحمد لله باطناً وظاهر وله سبحانه الشكر أولاً وأخرا 


إلى البياض هذا التفسير الشريف على يد أفقر العبادء وأ إلى الله 
ياض فقر حوجهم 
ل O‏ 
الهامش: صحح حسب الطاقة فجاء تاريخه من الأغلاط صحح سنة ٠۲١۷‏ : 


وقد سمينا هذه النسخة: الاصل» كما تم الاستئناس خلال العمل ببعض النسخ 
الخطية الأخرى» وليس فيها فروق تذكر على النسخة الأصل. 

هذا وقد ی ل ان ی 
المصنف. ومقابلة النص علیها؟. 

وهذه النسخ التي اعتمدناهاء وبخاصة نسخة الأصل» لا خلاف بينها وبين 
الطبعات المتداولة من التفسيرء فهي على وفقها تماماً واكتمالاً» ومن کم ما قاله 
أحمد خيري في إحدى حواشيه على مقالات الكوثري: من أن ابن الألوسي لم يكن 
أميناً على طبع تفسیر والده( لا يصف الواقع» ولم یات هو بدليل على قوله. 


)١(‏ ومن الأمثلة على ذلك قوله في مقدمة تفسير سورة الرعد: وجاء في فضلها ما أخرجه ابن 
أبي شيبة والمروزي في الجنائز أنه كان یتح إذا ححَضَّر الميت. ۰۰۰ والصواب: عن 
جابر بن زيد أنه كان يستحب. . . وقد استدركنا السقط من الدر المنثور ۰4۲/4 والكلام 
من وهو مرافق المضادر التخریج. وعند تفسير الآية الأولى من السورة نفسها نفسهاء وهي قوله 
تمالی : ©ِرَلْدَى أل یف من رَيْكَ لْحَنُّ» در أن نفاة القیاس ای تن : الحکم 
المستنبط بالقياس غير منزل من عند الله تعالی» > والا لكان من یحکم به كافراً. اه . 
والصواب: ا ا و ب E‏ تويك 
استدركناها من حاشية الشهاب ۰۲۱۲/۵ والكلام منه 
وعند تفسير الآية نفسها قال: وفي التعرض لوصف ا مضافاً إلى ضميره عليه الصلاة 
والسلام من الدلالة على فخامة المنزل وتشريف المنزل ما لا يخفى.اه. والصواب: 
وتشريف المنزّل إليه؛ وقد استدركنا كلمة «إليه» من تفسير أبي السعود ۰۲/۵ والكلام منه. 
والأمثلة على ذلك كثيرة. 

(۲) مقالات الكوثري ۳/۱. 


عملنا في الكتاب 


إن تفسير روح المعاني على الرغم من قيمته العلمية الفائقة» ومكانته التراثية 
السامقة» إلا أنه لم يلق العناية اللائقة» وإنه لجدير بأن تتناوله أقلام الباحثين ویعمل 
به فكر المحققين كي يستفاد منه حق الفائدة» فطبعاته المتداولة لا تفي بالغرض 
إضافة إلى ما فيها من أخطاء وتحريفات. 
فلهذا نهضت مؤسسة الرسالة» وحملت على عاتقها مسؤولية تحقيقه وطبعه 
يساعدها في ذلك ما تملكه من إمكانات مادية وخبرات علمية. وإن عملها في هذا 
الكتاب وإخراجه بهذه الحلة القشيبة لیعذ حسنة جليلة تضاف إلى حسناتها السابقة 
في تحقيق كتب التراث الإسلامي» فنتوجّه بالشكر الجزيل للعاملين فيها والقائمين 
عليها وعلى رأسهم صاحبها الأستاذ رضوان بن إبراهيم دعبول على ما قدّمه وبذله 
لتيسير العمل في هذا التفسير العظيم. 
كما نتوجه بالشكر الجزيل للإخوة القائمين على كلية الإمام الأعظم في العراق 
الشقيق على ما آمذونا به من نسخ خطية نفسية» وجهود في تحقيقه مبذولة» ساهمت 
في إعانتنا على إخراج هذا السّفر العظيم على الصورة التي بين يديك . 
هذا وان عملنا في تحقيق هذا الكتاب يتلخص بما يلي : 
-١‏ مقابلة النسخة التي سميناها الأصل بطبعة المطبعة المنيرية التي رمزنا لها 
ب (م)» وأثبتت ت أهم الفروق بين ألفاظهما لثلا نثقل الحواشي بما لا فائدة 
من ذكره. 
- الحرض على إخراج النص إخراجاً خالياً من الأخطاء والتحريفات 
ما استطعنا إلى ذلك سبيلاء لیظهر بالصورة التي آرادها مؤلفه. 
۳- ضبط النص وخاصة المشکل. والاعتناء بتفصیله وترقیمه. وفي حال 
جود جملة طويلة فٍننا وضعنا إشارة (=) لربط الکلام المتأخر بما یتعلق 
به من المعنی المتقدم . 
-٤‏ شرح الکلمات والمعاني الغریبة» سواء كانت في کلام المصنف» أو في 
الحديث أو الشعر أو الأمثال أو غيرهاء مع عزو ذلك إلى مصادره. 


422 روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 
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مقابلة النص بالمصادر التي ينقل عنها المصنف» والاستفادة من ذلك في 

اسثدراك السقوطات المخلة بالمعنى» وتصحيح التحريفات 

والتصحیفات؛ وشرح الغریب . 

5- تعقب المصنف في حالات الخطأ والوهم وسبق القلم . 
۷- ترجمة الاعلام غير المشهورین. 
۸ تخریج الأحاديث المرفوعة والتي في حكمهاء فق ای مسار وید 

تدعو الحاجة إليه» من شرح غريب» از نان غل أن تدر ذللك. 

وطريقة تخريجنا لهذه الأحاديث كانت على النحو التالي : 

أ- عزو الحديث إلى المصدر أو المصادر التي يذكرها المصنف؛ مع 
إضافة عزوه إلى الصحيحين إن كان الحديث فيهماء أو إلى أحدهما 
إن كان الحديث فيه» وفي حال کون الحديث فيهما وذكر المصنف 
أحدهما فاننا نذکر الآخر. 

ب- إذا لم يذكر المصنف مصدراً للحديث فان كان في الصحيحين اكتفينا 
بالعزو إليهماء وان لم يكن فيهما فنخرجه من أهم مصادره. 

۹- تخريج الأشعار والشواهد. 
۰- العزو إلى الكتب التي يذكرها المؤلف أو يذكر مؤلفيهاء إن وجدت. 
ملاحظة: جعلنا الآيات المفسرة في أول موضع ترد فيه ضمن أقواس مزهرة» 


فإذا تكررت جعلناها ضمن قوسين عاديين» فإذا جاء منها كلمة أو كلمتين جعلناهما 
۲ 


TOT 7 6۳ ۷‏ إذ لر 
فعلنا ذلك لاتسع التعلیق» وطال الکتاب؛ وخرج عن الغاية المنشودة. 


ماهر حبوش 
دمشق ۱٩‏ /شوال /۱1۲۸د 


الموافق ۸۲۰۰۷/۱۰/۳۱ 


ere)‏ ا E‏ شش 
اسان يرا لزن م شام با ب ن جاف اناد ایالد رن ل 
1 والب ء ونب الیب نادب مر الال 1 
اس وم ها باک را الہک اہو چ انالا 
وان تتامو لما + وو وناك فمو فا + واختلن تاها واضت ل 
تازا و وبا وتات ایا ذوتفايرالت 
مالما؛ مات ديرك الا . وی رفا و 
نشد + اثراناملوشاضرا + ولظةهاببرا + واسناهاسق بوا اقاس i‏ 
و E‏ 


اهامای E‏ ج 
GPRS‏ تم تسف 
عد میا ۴ اكات مزالم چ ما ؛ ملوار اردع مد با 
ا ٹک لك ملإننف ر اباش کا اراد انت واد ماد + الذي 
1 ال یم وین نان نگ دم مرن دانم لق 
والسعاط + دزی مدق یدباع و 
الا و هی ما + لزنم سککان ونور قا 
REIT‏ حون 0 خلت و شون + ورت ت ثوني أو 1 
رید ین ونااسا و سا 


ا بد ها 1 
| عب متها 2 ی ارات + وسلا عك | 


الاي ی اباقع لله درک سول ال دش نام وال ناب 
0 یڑ کی از مشج الس کن م خالگاب ناد 
| وت ؛ ودش ميض تن لورت واس تور ء وانزعلیه 
وبا مدب زکر لین + ولي یا سرام ۲ تنل 
١‏ جو وها كد 0 وعل واا ب مطالواثوارا ترط م ومقار ب ابا 
ان انا بای خابرحولی یا ایا شو 
وشوانبا ء وذلو اباب الطائق ا اس( + انوا 


وحوح 
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0000 


د 3222399 سس م 1 
هه امش لياس مرا سورد 

نش شا دنربب دم ور و مارگ 8 ايان متا 
2 ادا ن یی بان 3 ری رمف 


| الهم چاو زازاکا فاا رب اما تفن مزباطلد زجوم ةالسائف رمتااهر 

اسنا وضع اشرق اید س د سس 
ااا ¢ لاض 

اجنین دمک ازرم دسر دبای 1 Bb,‏ 


معي ممعم ی 


با اه مت الآده ري كسمه قناز تن حا ضهنا توان 


له 


و IES‏ تاو وه مان وم نع 


للف ۱[ اراس ين دید نات مها مرجم 
9 ۷ تسا نون تا ری یات اسان یزاس تمد وس 

«امی‌الینع متا رتاش ا 

نتاس و من اه بیان EAN‏ بو 
O O‏ بده مووي ` 

مشاه ماد ا 00 سید بیرق 

ااا مب اه ی انيت ري لاما ردم 0 مس بسچ ۱ 

| رید تومیر ماتا مار ةيراق تاس | زر e‏ 
بد | سرد 
bO‏ رم مدا ۳ یت ۲ : 
E ESSE‏ 

لت اس مالالا قاين رک ام | ا ن 
HE ne‏ ا ie: ١‏ 
١‏ وان کول هدعو اش جيه لمان 5 ۱ ۱ ۱ ١‏ 
Ae |‏ السنأ مهاو جیا سیو سیر ۱ س أ 
ردیر .الت يس راب ان 1 ۶ 5 1 
یس مت | SS‏ 


يعدن ایدپ رذ 4 رھدا دیدب رورا دم 


يوقا عنم نو ی تاه AGE‏ ۳ ار بني اجه سر ۳ 
ها با یا انم مرا اردتا جع 


که 00 99 


ا بت ۳ بای 4 3 ES‏ رپا میسن 
0 مین وتر 9 و 1 


یرون من تا م یازور مادم 
ecto,‏ 
ا دا موس رو تیار نیب | 
دي لس يي ۳ 


7 ٩ N ee aye rae سس‎ 


د ا نم ا 2 سکاب یبا اد ب ١‏ ۹ 
کات روط وی زر 8 35 
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ماقا واعا كرب جار | ی ی : 
ات TOI)‏ ارش ا سستناة رم رن زرا رل 

77 | لاقي ان نینس اراس 
ا یدج يلعل نی ماه رت رن چا 
ا تہ لول شوم مسا ونم وین رب 
دینادب من ننهامص سب نا( 
١؟‏ هندیل راتاج قاد دنب بنانتاجركناستهطي ربکا مذ اا 


نيام 


مج 


(أحمد الثالث) 
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کا السو تمل :شمه راطو is:‏ 
J:‏ لتاس نطاب الین من لس نزل ای هدمل زخیّنه ] 
| و ول هیا شام ر ناتهب کارا | 
| ابد من تاس دهاز نار مه بل انان زاق 
1 هبس ا لوانتا رل فالر لات جاع رن نانس بارت لت 
| عان ماتا اه وز تائ همع ران نظام مایا یع :1 
| تاهج را زرم راتات ونر دوه ركان طابحا ] 
عور غيص رام وب عزالامللاشومن نانتقتسيا | 
ال تن رت شابخ عباتم نوو سب انا ] 
| نآرد رمت ملا من هنارت مهف ۱ 
١‏ تہ اباد ہی شان دنام ومن التي با زوم سب | 
إٍ سات عرساو مه سياه مت | 
مه ارات دما سکب لخد ورمام ع | 
انلام الأرجد نل تل تتاب دای شام دامن ۱ 


| تال سم اجان نا 
مك یهلا پر تارب باکر 
هت قاتا اكوب مجان حاف بت م وتران دت | 
انا مکارت سل وا اما وجيع یت تاب هکاټ از رال 
j.‏ ی ناساکع رف ول نا اسب 
ان یه :هبنن رو نظ طاعدنا أ 
سم ابا رانا سد ی ناک ا رلت نن تن ا 1 
عات تا رمال تنو رکون تتت رمن سنن رل خوت امد رو | 
ول نرج ملستي رو دی رآ فاع ارا رت ده یفن ٣‏ 
وز لشي ال مرن تفه هم خر هطلس 
الث نحي ی ر ر 
حيرت اناه ريال معزو ی 
| باثناق واشانوب ماف غ00 ث :هد شال نه اباب اها لهذ 
| لسن ولا نتف بان ناسین لوا رزيلب 
وبا درم لادمين اتادلا بن ون وھ وزی ريصي إٍ 
رترب میس ناه فاج | 


2و 


ومر ۱ 
یبا ماو تا ها 2 مب رید الاق ريز ۱ 
٠‏ رب الع سوم ۱ 
3 کي مضا با نسم هروس ۱ 

ردام کسام 
| اس أ ابیت ری “ملست نامان | 
| سا امانا رتسول دیزاسب | 
ویر PNT WEES‏ 


و : AEE‏ از ا 
ا ی 1 e‏ 


| یدمن : 
ایند سا تاه اد یداب 
4 مب" 


ان لسن رجا سوا ت و ی ا نامدا | 
ا تاو لو از r‏ اتا اا اسلا 
ال دای اروب امال 
4 لعو نحي اند ارو مرا 32 اریخا ټ وة انیا 
kg‏ ی ا ی یی | 
ا ولق 0 9 3 92 ۳ : 


۱ 
۳ 
۱ 


AR 1‏ ملح لتاب ای عدا با 
۱ لستغا مایب قي ارس 5 
تب یی هد یدیشر 


| بترن مي ال موی 20 

اواد ی مساق ۳ 
| اليسطيزه اندب مز ای اد برچ 
بل با نی تشن را 
مس يسبت متس زد انار ۱ 
دامدصددرتب 2 نتن وب تشر تع عذالنية باد شاب 
لانن دنناد ارتا ر رلك اجا رت مآ 
2 


خر میت ۰ و ۳ 
E 2‏ 


اس و تست ۱ 
جرج اس 


۳۳ 


۱ بای پارا نودام لعا شیم 
2 
ابا بسه بان جطو چ اا اا3 دت 

وج و میت مت 
ا 0 2 
ا ا 
حلا ا ا 
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0 ۹93 دك وا 
E 1‏ ۱ 
ی سس وس 37 


5 تن یک 
۰ یتیس مس اهب 3 


و 
4 سل سم بون ال ال تن رال ۱ 
عا رو ولك مخ ادن وال 1 
سمل ا انعم گنه فلت 1 
| تبرش نت ماب ورن رن مناد پات ۱ 
ااك وميل less‏ ای رامق امال المزاستزن انم 
ام لد ای | 
له ا لد نماض مات ]ارت مخ 
NEA‏ ل ا 
ااام رات دی سي اہین يلك ۵و 
شب وميا 5 وضانسند لاسام تعیب کب | 
2 و از اس زا | 
| سك وم تساراد رو لاسرد بها | 
ا وین شاد راک لذي راض داینب تالغ أ 
اجان واا ینمرا ان وني في هنالسيناساملاذ) 
امع رس 
أجل طش نمف ای مدا تب زک سل 
PEE E‏ 
۱ الجا نا التي امنود دهده فر یب 
5 اد روش بای ریبعت دب رز 
ا | اانا یفن جز لضي نيون راختان ار باكتاب ها رخ ١|‏ 
١‏ معت وی ویو ۲ 
]بت هناف اناب الما ند باب بط مین( 
ابا بازلا ی نهذ اهز فصل يحنت اكرات ا 
مس ہمرکم من مدا ینک الان ما ییول لاسن £ 3 


|] 
دما 
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Kanone ١ 


1 جوسای لزن مده تب E‏ 0 ٍِ ب 6 اه 

۱ وتا اوقت یکلام NEC‏ 4 فخ لقال يلد 

١‏ وان نا ناب پل لاست داو ناسناد 4 کل انان دزی درن داع واد باد ولقةءدة: نڌ 

:0 : نيك از سرش متشي ليث زاو سد بد تا | دار بوذ ا 
: 1 نيد راج للك ني انز 


۳0۰ ام‎ EI 
رز با لوان لت مخ هراسي‎ 1 80 ۳۸۹ 


ٍ ةن بيلس عفرو" 
ا کت يه 2 تیف سات ۰ : 
ا منود | زا تین 1 5 
۱ وعفن نتر درن ملاس اند نارامیب نتن دمن 5 


1 | سوت ولبات ۳ 
| ایا تیاب ار لاه رش 
| ای سويت ا ی | 
| لیا یاب وا دازا بر ان ا | 
یرتشیر ۲ 
۲ ذم تو وات » 
ا ١‏ ایس تلض رش لا ماع ود 
1 | سر درد وم رھت ها 
ی نونج یمن۳ ۶ 
سا لان اه تحب زر رسد 


ی 


زرط اين باق بد منم من بلس موف بون تن ماج ن م : : ند 
اسان هی یات امش پیک تساو [ وید 
| یی نتاس مناد و ابا را 
| قرب كين ياد ااا بسنا راه مز هانک رف ۱ 
| ات ان تاد رم جسم باکت ات 0 وداج مت 
١‏ ریچ ارپ اد سال الجخ اکم ټاو 2 E O‏ ع مائو مد 
5320 م یھت سن ہز الف ی | نان الهو طن دراه لادب وو ر تا ت ا سز ےا ت 
رون بيه بز بای رت 3 
نت رنه نید و اشد تمهت r‏ دش 


تیان اچد شیف تب Be‏ 
ب ۳ 0 ۲۳۳ 
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وا ا مح وو كل ۳ 
:لك واو منت ال وبا اهنا هوالت مز دنا اهاب | 
واوا انم نازان ےر بانب | 
شا ما هدن امن زد طوب لكل ف رما تم | 


لاس رل عنةالسون واذا مد دواسی | 
عا ا اجام علا نشل نالرات ویو مدا ونا 
دلا اراز لان مل لاتم تم وسا قلاء نحط نانز 
سول ا وضمت مات زاس لوط 
٣‏ | قوی ماغل امو تبس نسل مادام وت نالور لو ملتسي وس 
تم رینوب وواه نف مان ات کیب 
ا پودان ی شلوا رولا عاب انز باي زل رد يلو زاك 
مدان كب بل ی با موز 
مال لین پر :خلال ری رلا تسلا ټم را فف وهو 
بست و مدفی! 
ییاونان بیش 
اب بان وناز ار کت تیر 


اوس دس اتیب 
7 نش اهايا حت وس وراه 


aE E 


سجن لعمّوب وق بعاد جات وکا میم املاب ووت امال عقو 
مع‌اولاده وماسلينابسعاف باه زا هدز جام ان‌مباس 
وه هر ی 


ا اط روان ذه ين فق دانع اناس ۱ 
شابن وازایات هسررت از شيا پا چا د | 
تکل اكيبا سس لتم هنابز ی 1 
ات له بیان ۱ 
ابد امد عن زیمت ول انالد اولان ناسل ت | 
PERSE‏ انیم نادنا انالوم وهرامي ود 
هشال و 9 يهود والسراد | 
| بایان ند لس یی تا | 
ESE‏ | 
| تسا بت 
ملل ایی حذف الان وا ماسقا ار 


ع لال یام واک ا فاته رین نای مدن اانه 
تلد ناش نا نها وفييسنة اعرف الطام ۱ 
وا والصاد والشاد والميئ و مامتان وا نکاس با لزهنك ومبو کب ا 
تن تن موزل تال 21 ۱ 


س م نامر هی نذاب اښ دمن مرم لالجل | 
ات منز ال یه یدلج یاون ممت رز ۱ 
| لا ای اکن رب هس نج تنم جنی نيم مايل 
| وان زان زیمت راک اسان 


الورقة الأولى من الجزء الرابع من النسخة الأصل 
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رمسم 
دنت ب مم 


وت تلك المت 01 5 

و ہمان تیان تال مالسا مره با ١‏ ا 
مهن مایت الاسم زسن‌رصوية ره بلح ديدعرالهنعسرية | کا | ہن مان نزن سجن سل الك :ابم لایناد هك انت | 
لاتا ارعن هوا منرت با لنش یا وتات الايد یل ار اند هن انا رال اورم ہدنام دعا سر اققاب | 
تلور المأ رند ندعوه الامصورة الاسم ولسوران صردة علدا سلتا سا | ۳ | تر سوه شنت له چې عا هه ماک رصمد محه حزم 


7 بایغ یج مق مد شال هزین 0 »رت 
افا نارون من ذوى ا قفشل مواوزعه نهد براق می یا يده پارا 


کیب یا زاس یک پا هواس لاس لد ونیا فد بسا | ا سایق رساد ادام ما تسف 
رض مصورة هده الاسياء مترجرنعزا لاسا: الا تمي مخحاصورس‌نش زل | 9۱ الان تطایتت المافت 
می کته قا ملووسفیتا یلا مر خفن تنك | لصوا شما فیا دی لادماب | ۱۲ رالبا فنه 


| وہ الاکیے الي یکاک با نئ یی سرا لون فله لاد امسن 
| ماراح تت ادصورهر لاسماله خارجة مين ات بابي 
یکی سورلا سادا شترا رحاب کا شمان الويرف وطا صلا اوا بان 


ساريافة اللقام ل پامه سور ال هنا نیال سددة ایی هنا 
زا لک ری :يوه سا مبدة؛ ارک مزال تىك الس 
البارك لشت ٠‏ مقدجاه تاديفه لیم الماديعا مشر 


1 ندعو سیا ریخا بین الاسيين كيين فان شنا دحوذاء مسا ا من ست كن عل يد المد الف مر لاه الل يدا عيرامين المر ارم 
نی امرعاجة وھا مرن قاروا مان شائنا دنا | 06 0 یاه شاه اسار ملسم 

اموي واد ۳ اا سا نوا سل وهه 

اه ستل دم ماما | لجن نشل صودة لام لیا لسع لین ۶ کی 


یا شنا ضلا مات دلا االصرتين من ما لوعن ملا ناهد سراد | 
ع ناج لك اوشلا دی یکلم بسر وعالامزمن شاداهه شا يدام بی 
ع الدع ملست رت ادمه لدف اند وکا بخ لو مرا ن يكون له ۱ 
]اناد موق تاه ور شيلو لكك 3 مسد لاع هدک | 
إن لمت عم أ یہد سیب ليسول لب لا ل راداو ا 
5 لاخ الا وجو E TO‏ ریما امین انا 
امسن لاز نیت كا سدم رانا الواح الآ سل هتين 
ااکذاتز رف بم کی اهنا نار میم ھی بارا زک لباب 
الان رال شون جد المأ فا جم اليه موی موه 
PAPE‏ عشم فما تن یت 

اذ شام ايك لاتطن رمالاب لان حطاه کیره وز 3 
أماحساته سس 


en‏ ماي 


ی 


الورقة الأخيرة من الجزء الرابع من النسخة الأصل 


(أحمد الثالث) 


ر کے سونا ا لھ 225 . 
م إل تيت دوجو هجو 
دی ڈ ا یھبا ی نرا ابا ندیچ !تور را وزج م رولب تا ديجم 
AEE‏ 
3 مايا تاپا متم تم ون 3 
ايع یی نادمه لاب ةا لنت ر 
یناسر اک جرا یت 
الااثوله تا لواسيرنطمك ۱ 
ألو اوا الا درل ارادا لیاسو ران دیاش 
اتان و ارو رة موی ویزوست نالا ريت | 
| دمايز هنیا ی ری ج متاس رشا اد ل طیارشام را 
الو ول مسي ير ا 
| فیعا كت انان انا يك رتام هه فان ا 
زدیا رن وان ن وا متفه یمس 
ی | 
E 33‏ نبا 


TT 
حقينك اطول وو لاتا رغاد لما ترا مین ارج لازا لاع أ‎ 
° ا والروح ست ری مزز داش فا فالمابيسينا ويلا‎ 
هبك الله اناغ 4 ورتا رات ړم ْنم ؛‎ : 
مت تیم سنا لطاب‎ | 
امد تنل نت شاماد یات‎ 
سبي رارض مادم نابات لام ی كا کف‎ 
TEE ده رانا ده كيين اككر ين‎ 
نان اش مور وتا امین تور با‎ 
EKE زین جات يف الج کین هزه لسع‎ ١ 
ہہ تفرم واف تلا شيا لان لبان ناك نازا بار که‎ 
١ بکر لفیا ره رح :شا وفسط نشل جوازه نازاب مدر بلدا‎ 
شون ا ربعن مس‎ ۳۹ 


له ۰ 


عن ل سووة ايساق :روا نة تلم زیت تمه انا سا یدنیه 
اما مه من تین وریت ر انوا سوفنو كعزة سول 
1 اکن نودجت سا نلیتا تين كنا ويه 

ان شا نيعم مت داح : 
مب مخز بت هت هه سورة کی | 
نت له اس یا رة کنا یلا زهبعزباحد | 


الا ؟ لمخم اجیم واه الک 
اسای وابزي ان بدامة ع یفده مالسل اه تا مایم 
ر محص[ نیال راو 


ود رنه رنه 
9 ا ال ج 

0 ۳ ليبن مسن ی 
۳ سس 1 


. الورقة الأولى من الجزء الخامس من النسخة الأصل 


(أحمد الثالث) 


دونك ضوع زا سكو نالسر عزعز امل حراج و" 
۽ | لدا وت لاا سوال ما وحضورالماب لمعا الغوائدرازار 


رملفد از داشان کنات اسز نارن زین ۶ 
ان ی تا با | 
ریش سرت سا ارو شوز زالعتهاء ونم لم نیمرا .. 
لان 


رب لاوز داضمالالشلر اد ما 


سول ده رټ ملد هرما لإعزاو نم7 | 


راغ الا رها ار ينول انا نب رال نمی لبر : 
نله وکن تبر وقد زاکر راضريز لصن رنها| 
لفات [المشويةاسوع وکر وکر واا نی معاجالموين افر | 
مل لن هنا سز لزان ماه شازمزع‌ذات ندا نظى لذ | 
میمرت نا رمضم الیک ادم لعزا مون رمز وناد | 
اومان کیت النشرجظ ولعو د تال بو کر نماما 

اهنیا ل نولش دال ن ارک م باون وا للش ن غر 
له وروی ساون لو دوا وتا ۳۳ 
انم یمین اما رتال ستی الاجم كلاليّة لش فلا یا 
امام ةفر دیل الان چیلجفط رایع سازدن نا 


اسلا جوز 


میدیم مک لعب رل الم 
ر ا و لس 
ما هلر لت یدیسا نمزم لا لسري زان 
مرا ریک وی ا 
افولاد راك ینت فا سانشان لیا تما 
لاسام رای الي وقدمزذ دیرخ 
E‏ و 
دماین كرحا ءالما راه يالغ دعن الضنات' 
لتق رک اد 
ادن بكر سني ماه ی ۱ 
مسلط و خاس لر بارا لونم ەراك زا اا1 
اما ا افد کا ی یدارا سناد الاك لامكا" 


4 کشذیم لاسرا رص لافار زا وان وهل ۱ 


اتراو رز جرد ناوخارف | 
ابا اکن فا )دناب 


ارارروانتخ رات اجان اشا دة الا شلا خزرب ال دیسا | 
واشت برحتا ادا متم لا تن مته نمال ن يوثقنا لطا دض 
تماما ذاه فش یلاب مظ مان وين رحن کاش 
موجه العف ارين د فرعم سات شالس 
دفلا لاد ميم ]دزف رفک 


الورقة الأخيرة من الجزء الخامس من النسخة الأصل 


(أحمد الثالث) 


با م یوم د ey‏ 
تاو بکترم متام 


۵ نادس دی نان وسن ریم سر 
اب + وتسإشاها سور ومين مهار ناد الي الزن 55 
أ افطون ذزمد. ليفط یبن اضر 


| بذامریمانالشذف وف مم 


ی 
ادت انااد زاف 


إأدعطوامنام سورة NTE‏ 
یا را 
الور جنا 
ادن و سب سب 
2 ۱ 
اذا لتر 
انين 


الورقة الأولى من الجزء السادس من 


1 یانما‎ E 


OTE 1‏ ا ١‏ 
1 انس داليم نهد اکر اک دق ار را" | 
1 یل لام خن اد نس راعش سح باسلام مارم 
زا تنس مدا دنناد 
۱ ادنع زا ل دان الوم لوجده وال دوع دی قاشالها 
ا تا یات هامید تد وکر د میا نامب | 
۲ داز واژ تابن ابیز 
و اشد ی ی ۱ 

یه 


رم ون الم 
۱ ]سا ل تل ور و 
زا ارهز ها 
| ود مناد .لشن ان ن زان هلها با انس از 
بای 11 ان دنه م ذهب س دسق پیز نیت ۱ 
۱ اذ الع نبا بالا لهال دنل زهب دمل زا تمر ور || 
لہا تا مر اء دا نھر ھن شط ذلك فتيوط أ 
انسرد لاسن تیدا ایند | 
اوقول تال مال انګ مرسوغدي ابد هبش | 
۱ ۳ ون میت ززه اهنا اب وتالا لاء مب سوه بر | 
نا نامرا داژن جن مرا 
مشو نما دراه وکین ام ۱ 
أ ایور زا من AY‏ اسف دسر 
1 زا 0 ات نا ۱ 


ن النسخة الأصل 


(أحمد الثالث) 


4 اعد ر نی امن نلاب رترحک ر أن دوما ز 
بسن تک سجرب اسن دن نراق کال راز ابی 4 
3-2 وید نی ۶ زب زا اشا :کلهاچندور 


بو مدادت سا ون تاز حار اانا ی ر 


رار جد لوس م نز یح رق اشارا تادر چ 
۱ د زج دا ريد دک ين لين ورلانان یی ال رنه ۱ 


ہہ کرای ا اانا الد از رازا س تس 
دمک رن شارة اؤ ہا نكامط إلاياريهلوناد ره 
بشید يد دان وو مت یل لاجو عن 
وفا وصعاا خاي ره ار فرتمناجان‌ی» 
3 موه رسمار دف اران ترا 7 
: ساره ا کالم خذير تکام 1 
کم خود أن عر دادخر انار لها ابام 1 
سد ن داق رخ والاز 8 الف لین وان شتا 
ي وره و تأن زاب نادد :یزد 
لاز هر سے ود ین ان وحیت نما فیدر رنب امامت 


فال 


رانا وب 
یل دناوتن 
وشو تر د داذک ري لا لهاع يضم 
وا EOE‏ 

2E 3‏ ارتا زو شین وا لآ کون راز تالا ۱ 

33 امن رای رسد ۲ رسا فد تمالنا لزز باش هاف 
اوم عدا نکر نوعبرالا لاك مؤاقد ا 58 
1 0 0 بل وه دا نت 


ناشاد لابب ند .. 


۳ j. 
ات عبر ود ای لز رل رار مرا لمر‎ 


الورقة الأخيرة من الجزء السادس من النسخة الأصل 


(أحمد الثالث) 


1 


/ | ما نموه یزاب دپوعوو به مل مامت من ن نزولل :ابرط انا 3 
ز ATI‏ روشک شناد 
i‏ أ رل نیت ی بو نله دنر 


ا وونل رز pen‏ 
۱ 98 ی 

نایا راش اتل مرم م ی تلد لق ملا و 

زاجم نیشن ان لم ماس جع | 

و کل نا ند ردام ناس امه ] 

اش نان تایلام تا با نها نازلا انا و 

دم زا من ةلاز السرئل(الدقاد با 
متا كن سو 1 
انر دای و ان وم وت نیزا 


Lo Er REE, 


SSE Sa 


ره يليد ذف وت نامزلا رن : 


کور ای ی ی یل 


۳ 
1 
1 
۱ 
1 


اسمس دح ا 
00 
اکتا هتم نی تراد روز شزا ندریده ناملا 18 
و وكيز لس زوین تفارک : 

1 | لاطي نازخ نينا جخ مان 
| و زو لب و بخ الا 
| هسام رام ولج دنس 


7 یه ده یت مده ۱ 


0 
١‏ اليج عا E‏ ملك بانع ا 
$ | نع امد سید یداه ننک 
پر E EAE HE‏ 1 


۱ سس 


الورقة الأولى من الجزء السابع من النسخة الأصل 


(أحمد الثالث) 


سفن ولا چا الت ور وال عا بال لسعاي سم 
رابنا رازن وري لوپ پیرنشد نلاب ز:غاطسب .خر 
!امان یکی ربعي فرا دلا تا لخادت )دالیم ون رارکت .۰ ! 
وهای ی دنومو سای د الث لر صما زلريكن ل سرادت عل أ 
الال مله ربس نامل طم يت تمان من دوش لیالد ا 
نس جن دي فوا ام رق چ ؤ ہیام لطاب فد معرب خن ؛ : 
انز لباز مغر انسر ت یرطاب ونه رخا ا 
هون درنه مزاول" درز لایرف ذاك ورف یلایر كناو میم 
انت ان مدای ہنا نس امنا بفو ل ازع رن دراش ازالب | 
ینم هن زک یوکن له الب وخوانهآن لہایره باخ یسک ول لجار 
,م زا سره بسن رتخاب یله ۱ 
دندرره ی مین زماهزللسامخ فقدعلتا نوی بدا من نوبز[ 
دسر سم لك عه بر زین بیس 
خلاب ناسنإ ناسین نلى لومم ملا نام او نتوین تانق 
لداع لاب لا 2 وا نطاب اتیب تاراسخ 
:راا نی 01 
تاکز ی 
رت سل دول ینهذ سرد لاله نک 
34 الاب را اس بیان 


11 


یلین اسل الل زی اکن دا اکر نما زونه مناه ها ج ونال 
عم ان تشن مهللا کرو چپ ناسا مار 
| نانستلاما بردو الابكل فالمارنو دلا لون مالم لن تا 
اال تما9 رات رثن اضارد خی نازاس من 
سا راد زيم الب اما رطس رالات ررکم رقا > 
هنم تکوم ون ار اند 
فالا روا بس نين تیان هرببان الم نارو لدو | 
OEE‏ اوس 
1 ایا ندرا مهار بدا ا E‏ 2 


EE‏ ا لتم غا ل اسن ا غ نا 
E NERE‏ ب لمانا انمد e‏ 


0 ۳ کید رتنس یریما وود 
3 9 ی 
" با لانن وو 
| فرفرت يلان د دیز ماب ن نکد ر 
اه دم انکر تچ اب ریبدت[ 
| یم و ری ووبان | 
| میعز وای ناول رر دچ نای ل1انی 
| باز تبنم تنل هن اوق 
| اياون نلك لب ىنيم اکن مزلا دیامن بجني لدبع | 
ا ندرا میسن کلم موجن انار ونا لفط 
وا يندج تن من ]هيما مدان 
یا فش E‏ م 
| ای يدناك . نیت كلم بوؤدلا متم وكا سفن الأطالة د 
TCD YENI |‏ تعره ای 
ا ااا 7 قاب نجام ناب 
اب رواب مشاه تسد انيل 
هایس ووا زر ااانا مالتاق والشلام 
نوات سین 
طن ولاش زی بد وزلها وانك 3 
EET‏ ی 
افىيبل نان لول فاثون رز ها 
تراسا مهندوح الما نی :وزات ,بو وا سا سم 
اب نونز ناله اب ی 


1 4 ر‎ 5-5 
1 serene: :: 


5-95 1 


الورقة الأخيرة من الجزء السابع من النسخة الأصل 


(أحمد الثالث) 


ی مر 9 )ا ا سے کت f,‏ 3 : 
١‏ ایا نانتلبامانايهه نام وال مر 
3 72 اترما حقبعکن! اما يفطي اي تا | 
سس حاط 00 زر رجا وب و دید سول بت [ 
اس دال غا دد مز دا هاد:رطا دنناد تاد راشکومرباطا ند على إل ]مال قت یت لوف ما و 
1 ناآ رخآ ارت مات( تلالد انشا 
زان اد ع 1 ما ولس بطي لك دای نی ماداد دن 
شولودانلظانطه را بان ما ادها : 9 زا تهب رانا تال رسلاس هید سمل 
راس :سد لوزلا | 3 TOTNES‏ الا 
نموم مالقا تابد دام تن ] ۰ اوقت ستهستانمانتات اا لبط لبان اک ينا 1 
|: میالع اب »تست الوم پا :ر ای ییادج بيار نباو اا 
:| ای ازریم ون وا رها لین و تا 
1 اسان مينكا نوناق اسع اين ٠‏ ۳ | 1 ۱ تا ردان سای شاد .| 
. | اام ۽ ره لتت اجی زا هاه و بل تلز ردو دل ذاش 7۵ ل ۲ ١‏ بايالا انبا پا Ra‏ 
٠‏ اک ااا للها ١‏ نابات ی ۳ 1 ۳-3 جل کت هبدن وت 


E افطل ترا ها‎ ٠ 


منم یگ ی ی 
۱ رتیوت ده ها 


پا تایه ا د ESIR‏ 
1 فلل سس ” فام ياء نة ا 
YE‏ لس لملا اباس | 


ر ی 0 نالي ملق نال 


کہ نے عد موسيم ج ہہ سیوس یمه مد 


تم رون ای ری + ۳۳ دیداد ۳ 5 
2 “0 ورین نشال | ۱ ارات هیال ] 
١‏ تمده رد با تشای 3 ;وای ولتحيله :| ١ ١‏ 211010 نی ده : 
| ادن مساق »نات در مه رن ۱ ؟أ | نردم نما دیدمت وم کت ۲ 
مه ميا نوکت غلبم فسات مهن | ٠١ 1 ١‏ ر الاب ویارد الاش ای ربانب بل 
| |إاسؤمستطانالأتطان مرد وید انی مد سم مزيريبات ١1‏ [:]. از | ماسو د تاه یزپشا لابن ۲ 


| .بش ینمی لاب الو فلا ناگداش ی : ۸ 
TEE‏ لادا دام دشن پاناك د ؛ 
: |إالدمسبلاسقيازناامدلجا SN EES‏ 
ERE‏ باب د 000 ب 2 0 
یم اشنا سید هون اشنا 5 
35 1 ی 9 


| تسیا ان رن مال بمب ور | 
| | سجن رای نوتاه لصون لضو عر لوقه ۳ 
| ادان ملاسا و ربد یرسفا الإ | 


دکک ی ربا 0 
ی من : 6 E‏ 1 


الورقة الأولى من الجزء الثامن من النسخة الأصل 


(أحمد الثالث) 


اشد ارتا وني نیارد یلید یت ہراجا رتیه ا۲ 


لو و و RRR‏ 


ا 8 
: تالا ناف ناج عت راوسن به ٠‏ ولج بج لاسا نص نج |[ 


بای انين نو بیس زیت تا عرسا وات 6ز سوا لد" واناف ای 
1 از دلمؤهار لالس وة :الچ روات نصا وال ناکین ایسام 
ب نزن لست دنلب الايكونمجواي زنب نجل لول دن بأد 
5 کین مھ وب امز نان مھ لوا باق مینکن ریه هد ببوته 
۱ رہن اقا لا مستا انمو وناب مالا نیت لوه :بتارو 
لتقا لانھ نا الى چن دي الست لفل رد الصل مهم 
اشر انکور مزا تضندواب ايها التي ناسو ونوا ارات ابرض ده 
سح موش رود مل لس لوة وانتلام. دق لایع معيو اپورو هيبرت 


1 نا ناراد دونع ۷ موز نکن انەم 
ايلە ناري اني جد مىچ ا اشا تا لطاب وعد انال 
وتو ارام ول یسیع شرا ارانقه مزا ضار نز اميه 
همرس ی 
]داضت SEER‏ توا 
| واسااشاساف مطامط ول رت اعالمزد : 
و يد ييه 
ناتزورون ضارعبیین‌تا ام بزاضارن ااا ١مشلاص‏ :لل | 
مان نماد ريده ريو صذهاظ ف اگوی ارات رات کت 
ای وق فولعبی بو وا اضار»کرفت فول يوه نمالتال زم 
دورو ا ور ا 
نف لوصو مع سفت ,وان نما دک مینز رازم وهو د 
نمی نزن ون دقد جل رالد و الاس لیف ادن[ 
قیاع فا عل یسار مناغ ارا موتناف ر 
| مرن فالخ عبر عي ادمز SES‏ سي و 
دفولا بار تن واموارون عر یتلام را نس وگیم نا 
| لاتا انم وم وزمآمن بر وی نوا نوادفید فلا نن مل اق یردان 


عن بالتؤن وهوالبعبطرا لم بىبەز صا دعوم و نوی سحودعل یی 0 


۳ +« لحل ع جم كس لسري ليع KSI‏ وسيب سبي ۳۳ 
أل البلاد فم ينا رس لط لدو دایمن رسلا ایل ودب نار اندم 
ماس ال اضىئ ومو بمزارس ل يدها لدي ومع مز رہ از کیان رمم نار لال 
زیرهم جوا ونين لل ىكل فہ ولع ل لف یمین لك ربا زی طا ا | 
* رفدگکها وین زلاتقان لت ری :شمن غاد راتتاز هرر [ 
اصوررهوالبيلس وخوابذلك لان مانا سأري رټلااب ماش مخت طامم ۱ 
أ رال دماین نان اوا ار دازام ماب ن نتر رین[ 
:: سکام الین دا لمل وم نان واصیاینشاره زب زا ی 
؛أ لار مز رة رتود ونم ی رفي زكواربونالجاهد ون" رزب تل ی 
ر ادف ات لاسما نام تا لازم الذي خلس وت ١‏ 
| رمن‌اه: سلاا اوا رې عوجي ,موه تمالع ایا نقد تازا ن اوا من 
بردمل رمن وسزرابرميهة اي رانم مشرد مان 
|| وسعدیان وكاس تان عفان واف مب دا هه وال برين! دالوا منت تال 
| مماجمن ذا اندر نی روکد اخری ننازب 
رامل مدوضمو لجع مرن ضارواغالين: تال زي علد | ۱ 
تاره واهان رت سانشان تا مار دما انامه 
هنشت اعد مگ رض اشع لير رآ 
البعبداطة ورسول الوا ضرت الط نان الكا فان موا یز اوسد بت لته 
ایل ر ]نرت الوتمع[ لكاذ ين وروي اانه ارفلا وون د ¦ 
| رن رما ابت قارا نونو تم رن إت والمثوراررالتنا لین | 
| خی مد وب نت اننس یودرا نت 0 
| ای ببسل اته شا ل عليه ند متي نلك¡ شارواقاليين٠‏ وموخطاین 
مرا شال اقل ۰ + تناس اران بیع الاق | 
راطم بال الئان وذلك ن هربيعالاؤلهسئذالنومااتين ست 
وت وستين بصا لجر الو . مزنا یلها انلسارم 
رود “> لقلا الباضهل نا 


الورقة الأخيرة من الجزء الثامن من النسخة الأصل 


(أحمد الثالث) 


و درم عدر رناب 
دسل بجاو ی با 
ی ام بانب تب رارف ۳ 
| عن لات فم بنذ لقن راز اغناد ویرک ور رگد ماو 
بسا E CR BL‏ 
| مرج ییامام نك منوا f‏ 
رہن ط شزا نایز 
اج لبیل وکا ماه اهاط | 
1 - مد یی زوجم غار لانن شيعب ريصا خأج لاي انور | راد 
ظ | ره ده رگ ول( زا رو لقارة ند بو اساسا | ۲ 
تشادن دة مانا ندر نظام یامارد تن یت ونان 
دا ل 
ای اپورا وناب لانتو نرا ویب ورسنک 
1 مان ری هس لت لو اون ساو الي راون انا 1 
ات يم ١‏ 
اليتس ست باطاف اليم | 
| اج شان توا رما اريس تيو ادامل نارات موم | 


5 NES OT 1 


أ نی رمات زیخ ع لو ريز لصفت والموسون كز طدهزمبتوب رقي 
|| ییاضر القانعوالنيبيث ف لان بز چادا تون 1 
1 ا ا لز تاع ربل ية 1 
خم زعاو کا رو افم يله كارب 

۱ SS بوي‎ 

لمعتس ول تاک نمزم بو ۱ 


+ املد سرامم الأو يبيط ی 
ا سار ون با نزن ل ارم الم رح ) 

ام وهآ یسم دس ولا عطف :ل ونصند | 
ام اسب نام دیمان ده( تک هک 


٠‏ و 


| توا عه ل العلل لاتلادة‎ EEE 


O e وو‎ 
O TED MECER 


ی سنج 
اا یه الك نراس ار سور ل مصوال تاليا نیع "سي 


| کته وادشتعلمدة ولاينيمن نم 

| ا 

| و ا روم ی نصا منوت تم وف ۱ 
5 لا وا موی لاصيا تكن | 


اش 0 
0 31 مارب 1 2 ع ۰ 
تب وا ١‏ 
ایتناز مشاه هون ورد له ۱ 
NOE‏ 
اوسا ونيو م لوو مضو ب 
ارب زاش رزلا یبن ق لايد فك 
E NAT PRPS‏ ب 


١‏ 7 | میا ی یزیسل یاسای رنه راش ماسر 


از | .2 |كنبدك اماي نار ہل نات ہم تاراطا لرن اا 
]1 تان مل ارسلاش نەۋاد تر تانر چم بل انا نار ېني تاا 


رای دننز سل نم زیت لاملا 


الورقة الأولى من الجزء التاسع من النسخة الأصل 


(أحمد الثالث) 


ا 0 ا ربزالذرتا دبیا e‏ 
واجلروسيلة إل الماش ف مناز اکم زسلا اب ادلام انا نبي 
اسر یاند. حو خت سینت کی فر وق لاوتداطتوزپن‌صفاهعاان." و 
ذاتسوار: ۱ < چققت ()عوی نا مب و 
السك" فل اشعرا لا وقد تلفعت: بزاع لواري من فل بر ز اة الصوجؤان. ولاز 
اىودالارراق ٠‏ رما انض عل حی ينون تفه علب ٠ ٠‏ ولجد دا فاد بق 

الاحداق ما افضيت ,رمز شاع اي ١‏ حن بلي رد شمان لقب ۰ هاس ات 
مطل (غادر. وعليلجار. وزمان‌شنوم۰ ووم وابلباغنوم ٠‏ الى/موراات بي 
0 وم يكن ل فب سوا كع نرج ٠‏ و اك كنال هايا ازاك 
]نانک ونت ع نیت با فصع نستورعات خظايك : دید 
موسر العباده وهب لان بوفا لاد واعزنی نلظمگ۰ ٠‏ وال ىمو 
ووفت للؤهيلزك . ٠‏ واستهلنباهوارض باتک مد | 
مطياتالبدى» ٠‏ دند ات اشتی. واضل اي ٠‏ ونیم اميّتي ولج 
علا ,عاملين ۰ وهداةمبييين بن كول دق الامو واخضطئنو حتلم 
می‌فی‌دارالرهر: وبا آلهنم رخا فك قارع تلد ودغي كلام كلامل 
مس اند : وی تلوب 


۱ تن وقال قال يل در 2 مایت 
شمن ركوس و وده زلم ديايق امنا د“ اظيا ضقنت لداؤاة یا 
عل ساق خد مت کاب ربالماد ٠‏ یلا شتا لارم‌غلق من شرب ۳-1 
ندال وماتين وسبع وستين مزا سيب لاوائلوالاواخن 
سلا فا مسا وتا ری کان تشر هو 
اید به إطناوظا هل ٠‏ ماکان 
:قال لبان هنا نارای 
1 ميانغ لمباد و ما ۱ 
انو امد 1 ۷ 


۳ n 


دب یت ت 


الورقة الأخيرة من الجزء التاسع من النسخة الأصل 


(أحمد الثالث) 


امس مسي ددن جسم 
مسف تس مسب مده مرس ساسم حال ملسست 


RE EE |‏ ناسنا رشلا مال :اناا قيلي از 33 
تون هذا با ترام ۋا ای انا ار لابرد ددن اال ادىن زر )اي 
0 ۳ نان 05 EEE! E)‏ 0 
A‏ ۱ 
3 


EAE‏ 9 ارده هللاشم شا 
أ دغارء اراهن ارم ما ساب سر ما 9 ولبات ما رتیه 
۱ ركو سيا دل مدع اط تنا ]م تم ذاك هونو اس 
ES‏ ی پا جات ناه : الین ۱ نتن لی ری دأنمافيم» 
میم درام ونان هدن فاد ات نج 
ار داك ا ا مجان ساد هلاج نام | 
داولد انال تیان میناد رع کرو زوم نلان ا ری ارز فاص ۱ 
ر لد ار ل رار ل شا مروت ان 1 
ما ات وش ارس یال دنه رازن تاش ناملا هم 
PI OEE ETT‏ 
اھک رداک ب باتش مزر : 
راا ن ئڭ ارا امل مانا نتاک اناا اا دا تا لیا ی 
| اسر الور یر ینت 10 زرغ | 
۱ ا 0 تا ای بالات 
راا ماش الى رک رد 1 میج اساسا 
ا دا لر دنور سوت ای ی تلا 
IE INL 1‏ 
زد مس عناق م ااام شاد ان E‏ 
ر ی 3 ۳ نییان 0-0 زمرت اما نبا 
رال ا ل اس م 
تا O‏ رازن 
سای E‏ نل ریا دی ازارد وره ۶ناریا یو E‏ 
اس 9 لسا ن أجاع دل و تا تال 
لت تلف مدن و رمان 


0 اس 0 و رفن 
e‏ 


ااا ۱ تم 
۱ ادع DD‏ 0 2 

]جرب وا زا و2 مهاد وزادی انب 

ا نىعا ال امي عدف انال سب 


A 


مان سكمس ما لے میرن ی 
ره تبرت انز اا زه شس لاان 
!| ریا سنہ ۳ 1 
e O‏ 
پملا رع ةل اميه شتا لاس ددكرهم 
ات و از ۱ 
5 مع د 


ورقة من نسخة مكتبة وزارة الأوقاف ببغداد 


مناد مها رن تن خخ سما زرف 

کی كروي فين یایاده مور با الاك عطيركي لاو أرقأ درل وتو 
ومیخ وة بن مسبك اماي يننال سیم فلت رسول الإ تلو ! دين 
انیت« یه ول سباوما انل فهال رلب رسولاسززسا میاه یقاب تفبارهنا برل 
زان رزه له مدلا ھا وة وج رادلام یت سنلتمه کزان کون روز تهات م 
ور لیاف کر کیت اب عنرکلون الاي وام رکنون فالا نين ماس 
انوت مز عقا انا ج نج ابا ال نت ان يتلام تمن ها مانا سب الم 
ال تم لا لزب سس لافيت انافتا یایاوز 
ع نالتا خد لیت لازا نی ارام ان بن يقول دنه دسا 


دهد ناريت لا سبة نف هنةلبورة وان فلا انم سب الجن الدج امد لدی مان 


اران 
اشن لوي ار کن 

درل ليا رهاز E O‏ 
لاا َأ اور كيرب ال ذهب عازن ان ينا نود 


ورقة من النسخة النعمانية (أ) 


رت زا داعت هران م 


د وزی الت ې زی سوس دالب يمن تر ان شرع جام وما الماك را لد اتن لوس مره من 
تیور مجنابه ایب ناس أ عم يلين مزهنا بها یی من 


کر لزنا 1 تا رنز منم م مر نات شمان ی مش اسب بلا 


۱ امس 


لزان 0008 وا باس سنا تناس بای وج ترط يلكت طازقرل تنأ ومس 


تدم یمان "لمع مين اند اسان داز نين جل نب نهیم الاعن نوكر سراخ ەر واو 
مه باس دحت جسن نامال اند دون رمن دل کا ززرلا مرت ول اط 


الام رەبل 
عي « وير ؤس و و 
3 


x 

دا سر 
الا تاه 
انبا لاعت برع 


اتر لادا لخري عر 


تیه 


لامرن عله السورة پر كرا سان معدو حرا دکز درو ها لاد دذلك پر الین از ليا 
لزان رت کنر ہت می ادت لامكال كر حدم الزآن تلج وسانجا زک 
رای تسشن کی اند من لمم لاعن نکر ن سی زو لا شرو عن س زل 
عم وا دابا اث مرون ریز زباټل ناوه موف ب ی 
ايخ شا نسم دز ال[ غظاءازتان كناب رز 00 د سينا نس تال ہی از 
ادلا زان ذه باأمد وين ین در دیمان رمیبا رفن و نا( شر كن تلاز 
ادروم یز ی انکر نمز با مزب با باوت ازا 
3 سي زاو درگ 
ا 77 شجيل ابر 7 ت ملعيل مات وغاتم: ویر 
فا مد نافیل رئیا ی ستل ترجا ريحنًا اسمن گرم رف تا لززز یی 
ادلی اوقت يا رق رارت دوست مز با شت مەز سار اجان 
رارش دیا رر یالت امان نامر زیر بلطلا ليم اوق وی دسا وس تیان 
2 مات لت الا وده رشمایه و ار دبلا يد 


0 داي نار لاز لاسرالا رف ن يرما جين 
ل مایب داد ناعاق ابت د ل مب سا 
لیب عرام سی اقا ملد ممبزجار وزما نمسم وعم فابلا زم جف 


e rpg‏ ایم سا ا رال زيرح وكز نيا یکا زج نئاعد 
لحذ مرکا دم ۲ بال ستومعاتخطايك تكسن رت مربب« 
وهب ریم لار داع هل وان هك ودئتق دزی دگ تامام ريض ۳ 
اس يايد بط دده اتات اميد سورحم ل زب یال 


1 انم ج ود 0 1 
08 نو ی سورد سرت ار رشت 
ی :6 لد ودغت مجر لداعل کی 
نرو دوع لان لوب با حرمين را رات مار الئاق * 
ملستسن یسانش مسب ده ةناها 3 
حيذ ندرکن دادن یدرد 0 
سد بام علسان کی كنداب دیا كليادء لیاوا ور خلون نري لاز . تالت وماشم 
دسح د سی یره سا لا رکز وای لالاز او زوا 7 اشر رمعالسال ا و ال 
تالا كاز ولیجاز لواو لاوا 


ورقة من النسخة النعمانية (ب) 


حمداً لمن جعل روح معاني الأكوان تفسيراً لآيات قدرته» ومیر نفوش اشاح 
الأعيان بياناً لبّنات وحدتهء وأظهر من غيب هينه قرآناً غدا فرقانة كشّافاً عن 
فرق الکتب الال الغياهب» وابرز من شف الزهئتو نوراً اشرق على مرایا 
الكائنات» بحسب مزایا الااستعدادات» قاتضتحت من معالم العوالم المراتب» 
وصلاً وسلاماً على أوّل درد أضاءت من الكنز المخفیع في ظلمة عماء الور 
فأبصرئها عینْ الوجود. رعلة ایجاد کل ذ ذرة ذرَّةِ بَرَأنُها یذ الحكيم؛ إذ و 
العدم فعادت ترفل بأردية” " کرم وجود؛ مهبط الوحي الشَّفَاهيٌ الذي ارتفع رأس 
الروح الأمين بالهبوط إلى موطی آقدامه» ومعدن السرّ الالهي الذي انقطع فکر 
الملا الأعلی دون ذکر الوصول إلى أدنى مَمامه فهو النبي الذي آبرزه مولاه من 
ظهور الکمون إلى حواشي متون الظهورء ليكون شرحاً لکتاب صفاته وتقریر 
ورف بتخصيصه من بين العموم بمظهرية سره المستور» و أنزل عليه قرآناً عربيًا غير 


ذي عوج ليكون للعالمين نذيراً : 
و ی لج هون اه ل جال قدو العَرْشٍ مَحْمُودٌ و هذا محمد 


وعلی آله وأصحابه مطالع آنوار التنزیل» ومغارب آسرار التأویل» الذین دخلوا 
عکاظ الحقائ تق بالوساطة المحمّدية» فما بُرحوا حتی ربحواء فباعوا نفوساً وشرّوا 
نفيساً» وقطعوا آسباب العلائق بالهمم الحقيقية» فما عَرّجوا حتی عرجوا؛ فلقوا 


¥ الهوية: الحقيقة في عالم الغيب. اصطلاحات الشيخ محيي الدين بن عربي ص‎ )١( 

(۲) السَّجفٌ: السّتر. اللسان: (سجف). 

(۳) ترفل : تتبختر. والأردية جمع الرداء. اللسان (رفل) و (ردي). 

(:) البيت لحسان بن ثابت في مدح الرسول بء وهو في ديوانه ص4 1١‏ » وخزانة الأدب ۰۲۲۳/۱ 


روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 


عزیزا وألقوا خسيساء فَهُمْ النجوم المشرقة بنور الهدىء والرّجومٌ المحرقة لشياطين 
الردی؛ رضي الله عنهم وأرضاهم ووالى مُتَبعيهم وأولاهم. ما سرحت روح 
المعاني في ریاض القرآن» وسبحث آشباخ المباني في حیاض العرفان. 


آما بعد: فیقول عَيبةً"“ العیوب ودّنوب الذنوب أفقر العباد إليه عر شأنهه 
مدرّس دار السلطنة العلیّة» ومفتي بغداد المحمیّة» آبو الثناء شهاب الدین السید 
محمود الالوسي البغدادي عُفي عنه: إِنَّ العلوم و إِنْ تباینت أصولهاء وغرّبت 
وشرقت فصولهاء واختلفت أحوالهاء وأتهمث”" وأنجدث"" أقوالهاء وتنرّعت 
آبوابها واشامت وأعرقت أصحابهاء وتغايرت مسائلهاء وأيمنت وأيسرت 
وسائلها؛ فهي بأسرها مُهمَّة؛ ومعرفتها على العلات نعمة إلا أنَّ آعلاها قثرا 
وأغلاها مهر وأسناها مبنى» وأسماها معنى» وأدقّها فکر وارئها سرا وأعرقها 
نسبأء وأعرفها أباًء وأقومها قيلاً» وأقواها قبيلاً» وأحلاها لساناًء وأجلاها بیان 
وأوضحها سبیلگ وأصحّها دلیل وأفصحها نطقاًء وأمنحها رفقاًء العلومٌ الدينية» 
والفهوم ال فهي شمس ضحاهاء وبدرٌ دجاهاء وخال وجْتَیها» ولغ 
شفتهاء ودعج""" عیونها وغل جفونها» وحبب رضابها "۰ وتنهّد کعابها( 
ورقّة كلامهاء ولين قوامها : 


.5ع 4 ام اي مهال بع و وو م ع دم و > و فى . *(ة) 
على نميه فليّبكِ مَنْ ضاع عُمرَهُ وليْس له يها تَصِيْبٌ ولا سهم" 
فلا ينبغي لعاقل أن يستغرق النهار والليل إلا في غوص بحارهاء أو يستنهض 


(۱) العيبة: وعاء من أدم. اللسان (عيب). 

(۲) أتهم الرجل وتتهّمَ: أتى تهامة. وتهامة: اسم مكة والنازل فيها مُنّْهم. اللسان: (تهم). 

(۳) أنجد الرجل : أتى نجداً . اللسان: (نجد). 

(5) اللعس : سواد اللثة والشفة» وقيل : اللعس : سواد يعلو شفة المرأة البيضاء. اللسان (لعس). 
(0) الذَّعَج والدّعْجَةُ: السواد؛ وقيل: شدة سواد العين. اللسان (دعج). 

() الغنج: ملاحة العينين. اللسان (غنج). 

(۷) الرضاب: ما تحبّب وانتشر من الريق. اللسان (رضب). 

(۸) الكعاب: جمع الکاعب وهي الجارية التي قد كعب ثديهاء أي : نهد وارتفع . اللسان: (كعب). 
(9) البيت لابن الفارض» وهو في ديوانه ص۱1۳ . 


ان 


أبكارهاء أو ينفق بدر الأعمار إلا لِتَشْرّف بَذر آسرارها . 


ار مه و وم ۶ ۱(9) 


إذا كان مّذا الدَّمْعٌ يجري صَبَابَةً على غَيْرٍ سَلْمَى فهو دنم مُضَيْعْ 
ود من ذلك علمٌ التفسير الباحث عمّا آراده الله سبحانه بكلامه المجيدء الذي 

والعروةٌ الوثقى» والصّراط المبين» والوّرّر الأقوى والأوقى» وإني وله تعالى 

۶ و 

المنة مذ میطت عني التمائم» ونیطت على رأسي العمائم» لم آزل متطلبا لاستکشاف 

سره المکتوم مترقباً لارتشاف رحيقه المختوم» طالما رفت نومي لجمع شوارده. 

وفارقتٌ قومي لوصال خرائده"* فلو رأيتني وأنا أصافح بالجبین صفحات الکتاب 

من السّهرء وأطالع ‏ إن أَعْوّرٌ الشمع يوماً ‏ على نور القمر» في کثیر من ليالي 

الشهرء وأمثالي إذ ذاك يرفلون في مطارف اللهوء ویرقلون"* في ميادين الزَّمُو 

ويؤثرون مسرّات الأشباح على لذات الأرواح» ويّهُبون نفائسٌ الأوقات لنهب 

خسائس الشهوات» وأنا مع حداثة سنّي» وضيق عَطَنِي”» لا تخرني حالهم ولا 

تُغيّرني أفعالهم» كأن لبنى لبانتي» ووصال سُعدى سعادتي» حتى وقفت على كثير 

من حقائقه ؛ ووفقتٌ لحل وفیر من دقائقه» وثقبت ‏ والثناءٌ لله تعالی - من درره بقلم 

فكري درا مثمناء ولا بذع فأنا من فضل الله الشهاث وأبو الثناء وقبل أن یکمل سني 

عشرین» جعلث أصدحٌ به وأصدع» وشرعث أدفع كثيراً من إشكالات الإشكال 

وارفع» وأتجاهرٌ بما ألهمنيه ربي مما لم أظفر به في كتاب من دقائق التفسير» واعلّق 

)١(‏ البيت لابن البٌّديري» كما في المستطرف ۲ الصبابة: رقة الشوق والحنین في 
الهوى. اللسان (صبب). - : 

(۲) في اللسان (وزر): الوزر: الملجأء وأصل الوزر: الجبل المتیم» وکل معقل وزز. 

(۳) الخرائد: جمع الخريدة. والخريدة من النساء: البكر التي لم تمسس قط وقيل: هي الحيية 
الطويلة السکوت الخاففة الصوت الخفرة المتسترة. اللسان (خرد). 

(4) یرقلون: من الإرقال» وهو ضرب من السیر في سرعة. اللسان (رقل). 

)2( في اللسان (عطن) : رجل رحب العطن وواسع العطن » آي : رحب الذراع کثیر المال واسع 


الرحل. 
(5) اللبانة: الحاجة من همة لا من فاقة. اللسان (لبن). 


روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 


کل ا أغلق مما لم تا بالل كر دي ون که ريت انا اقا و برد اله 
تعالى عليه بذلك ولا آخر من سلك في هاتيك المسالك» فكم وكم للزمان و 
مثلي» وكم تفضّل الفرد عر شأنه على كثير بأضعاف فضلي : 
الا تمع ایام انس وا وهذي الليالي كلها أَخَرَ ا 
الا أن ريام هذه الاعصار عراها اعفان رخاف تيك الأمصار اعتراها 
اعتصارء فصار العلم بالعیوق ۳ والعلماء أعرٌ من بیض الأنوق۳ والفضل معلّقٌ 
باجنحة النسور» وميّتٌ حي الادب لا يرجى له نشور : 
گان لم يكن بو الحَجُون الی السُفا اش ول تسیر ی شا مر 
ولكنّ الملك المنّان أبقى من فضله الكثير قليلاً من ذوي العرفان في هذه 
الازمان» دينهم اقتناص الشواردء وديدنهم افتضاض آبکار الفوائد» پروون 
فیژوون» ویقدحون فیزرون. لكل منهم مزيّة لا يستتر نَؤْرُهاء ومرتبة لا يتتثر تُورهاء 
صدري » وحبر فيهم أفنيتٌ في فوائده حبري» ولم أزل مده على هذه الحال» لا اعبأ 
بما عبا لي مما قيل أو یقال» كتاب الله لي أفضل مژانس وسميري إذا احلولكت 
ظلمة الحنادس(*۲: 


تمالس یر نات اسن لنه لاو هي أحلى من جَنَى الصَّرَبِ0© 


(۱) البيت لابي العلاء المعري» كما في شروح سقط الزند ۱۱۳۸/۳. 

( العیوق: کوکب أحمر مضيء بحيال الثریا في ناحية الشمال» ويطلع قبل الجوزاء. اللسان: 
(عوق). 

( الانوق: العقاب والرخمة» وهو أعز من بیض الانوق؛ لأنها تحرزه فلا يكاد يُظفر به» لان 
اوکارها في القلل الصعبة. القاموس (أنق). 

() البیت لمضاض بن عمرو الجرهمي؛ وهو في جمهرة آشعار العرب ۰۸۳/۱ والاغاني 
۵ ومعجم البلدان ۰۲۲۵/۲ وفيه: الحجون: جبل بأعلى مكة عنده مدافن آهلها. 
والصفا : أحد الجبلین المشهورین. وهما الصفا والمروة بين بطحاء مكة والمسجد الحرام. 

(45) الحنادس : جمع الحندس وهي الظلمت وفي الصحاح: اللیل الشدید الظلمة. اللسان 
(حندس). 

(5) الضرب: العسل الابیض. اللسان (ضرب). 


مقدمة المصنف S5‏ 


به فُنون المعاني فد ججَمِعْنَ قما تَفْثْرمِنْ عجب إلا إلى عجب 
آمر ونهی و آمثال واف 0 الکثب 
نَطائت”" يج يَجْتَلِيْها کل زي بَصَرٍ وو كد وتيا كَل ذي ای 

وكانت كثيراً ما تحدّثني ذ ف التي ني ناس ي فسن ارورم اسان 
الذهن بشبكة الفكرء أو اختطفه باز الإلهام في جو حدسي» فاتغلل تاره پخشویش 
البال بضيق الحال» وأخرى بفرط الملال لسعة المجال. إلى أن ریت في بعض 
ليالي الجمعة من رجب الأصم'*" سنةٌ الألف والمثتين والائنتین والخمسين بعد 
هجرة النبي يل رؤية لا أعدّها أضغاث أحلام» ولا أحسبها خيالات أوهام» أن الله 
جل شأنه وعَظمَ سلطانه أمرني بطي السموات والأرض» ورئی فتقهما على الطول 
والعرض. فرفعتٌ يداً إلى السماء وخفضث الأخرى إلى مستقرٌ الماء» ثم انتبهت من 
نومتي وأنا مستعظمٌ رؤيتي» فجعلت افش لها عن تعبير» فرأيت في بعض الكتب 
آنها إشارة إلى تألیف تفسیر» تروك سل غل الس لها لشیم وشرعت 
مستعيناً بالله تعالى العظيم» وكأني إن شاء الله تعالی عن قريب عند إتمامه بعون عالم 
سِرّي ونجواي» أنادي وأقول غير مبالٍ بتشنيع جهول: هذا تأويل رؤياي. 

وكان الشروع في الليلة السادسة عشرة من شعبان المبارك من السنة المذكورة؛ 
وهي السنة الرابعة والثلاثون من سني عمري جعلها الله تعالى بسّنى لطفه معمورة» 
وقد تشرّف الذهن المشتّت بتأليفهء وأحكمث غرف مغاني المعااي بعك ر 
زمن خلافة خليفة الله الاعظم وظلّه المبسوط على خليقته في العالم مجدّد نظام 
القواعد المحمدية» ومحدّد جهات العدالة الإسلامية» سورة الحمد الذي آظهره 
الرحمن في صورة الملك؛ لکسر سَورة الکافرین؛ واية السیف الذي عوّده الفاطر 
الفتح والنصرء وأيّده بمرسلات الذاریات في كل عصر. فویل للمنافقین من نازعات 
آرواحهم إذا عبس صمصام عزمه المتين» حضرة مولانا السلطان ابن السلطان» 


)١(‏ اللطائف: جمع اللطيفة» وهي من الکلام ما غمض معناه وخفي . اللسان (لطف). 

(۲) الابیات في البحر المحیط ۰1/۱ 

)۳( كانت العرب تسمّي رجباً : الأصمء لأنه كان لا يسمع فيه صوت مستغیث» ولا حركة فتال» 
ولا قعقعة سلاح» لأنه من الأشهر الحرم. اللسان (صمم). 


17( روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 
_ س 


سلطان الثقلين وخادم الحرمین › المجدد الغازي محمود خان العدلي ابن ۰ السلطان 
عبد الحمید خان» آیده الرحمن وأبّد ملكه ما دام الدوران» آمين . 


وبعد أن آبرمث حبل النية. ونشرت مطوی الأمنية» وعرا المخاض قريحةً 
الاذمان. ورب ظهور طفل التفسیر للعیان جعلث آأفگر ما اسمه؛ وبماذا آدعوه 
إذا وضعته أمه؟ فلم یظهر لي اسم تهت له الضمائر» وتبتش من سماعه الخواطر» 
فعرضت الحال لدی حضرة وزير الرّوراء”©» وتور حديقة البهاء وثور حَدَقة 
الوزراء» آية الله التي لا تدسخها آية» ورب الثهى الذي لیس له نهاية» وصاحب 
الأخلاق التي مَلَكَ بها القلوب» ومعین الأذواق التي یکاد أن يَعلم معها الغيوب» 
مولانا علي رضا باشاء لا زال له الرضا غطاء وفراشاً» فسمّاه على الفور» وبديهةٌ 
ذهنه تغني عن الغور: «روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني». 

فيا له اسم ما أسماه» نسأل الله تعالى أن يطابقه مسمّاهء وأحمد الله تعالى 
حمداً غضّاء وأصلّي وأسلّم على ييه لته حتی یرضی. 

وقد آن وقت الشروع في المقصودء مقدّماً عليه عدَّة فوائد يليق أن تکتب بسواد 
العيون على صفحات الخدود؛ فأقول: 


الفائدة الأولى 

في معنى التفسير والتأويل وبيان الحاجة إلى هذا العلم وشرفه. 

أما معناهما: فالتفسير تفعیل من الفّسّْر. وهو لغة: البيان والکشف. والقول 
بان مطلوت الشتر هنا لا پم له ود ويطلق التفسير على التّعرية للانطلاق» 
يقال: افشرث الفرس» إذا عریته لينطلق . ولعله يرجع لمعنى الكشف كما لا يخفى» 


بل كل تصاريف حرونه لا خلو عن ذلك كما هو ظاهر یمن أمعن النظرء ورسموه 
بأنه علم بح يبحَث فيه عن كيفيّة النطق بألفاظ القرآن ومدلولاتها وأحكامها الإفرادية 


)۱( في (م): الوزراء. والزوراء: مدينة ببغداد في الجانب الشرفي» سميت الزوراء لازورار في 
قبلتها ؛ وقیل : الزوراء: مدينة أبي جعفر المنصورء وهي في الجانب الغربي بیغداد . معجم 
البلدان ۱۵۱/۳ . 


مقدمة المصنف 


والتركيبية ومغاليها التي تحمل عليهاٍ حالة التركيب» وتتمات لذلك» كمعرفة 

النسخ» وسبب الول وقصَّةٍ و ُوشح ما آبهم قر فى القرآن؛ ونحو ذلك. 
والتأويل: من ال وهو الرجوع . والقول ا الإيالة : وهي السياسة» کال 

المؤول للكلام ساس الكلام ووضع المعنى فيه موضعّهء ليس بشيء. 
واختّلف في الفرق بين التفسير والتأویل فقال أبو عبیدة"*: هما بمعنى. وقال 

الراغب”"': التفسير أعمٌء وأكثرٌ استعماله في الألفاظ ومفرداتها في الكتب الإلهية 

وغيرهاء والتأويل في المعاني والجمل في الكتب الإلهية خاصة. 
وقال الماتريدي : التفسیر : القطع بان مراد الله تعالی كذاء والتأویل : : ترجیح 

أحد المحتملات بدون قطع" . وقیل : التفسیر ما يتعلّق بالرواية» والتأویل ما یتعلق 

بالدراية . وقيل غير ذلك . 
وعندي أنه إن كان المراد الفرق بينهما بحسب العرف» فكل الأقوال فيه 

۳ 4 ی 1 

U‏ تب اف ددرت اليوم؟ إذ قد تعارف من غير نكير أن 

التأویل اشارة قدسية ومعارفك سبحانیق تتکشف من سجن العبارات للسالکین؛ 

وقول كو اشن اليه علن فلت العارفين» والتفشير غير ذلك 
وان كان المراد الفرق بينهما بحسب ما يدل عليه اللفظ مطابقةً» فلا أظنْك في 

مِريةٍ من رد هذه الأقوال» أو بوجه ماء فلا أراك ترضى إلا أن في کل كشي 

إرجاعاً وفي كل إرجاع كشفاًء فافهم. 
وأما بیان الحاجة إليه فلآنَّ فهم القرآن العظيم ‏ المشتمل على الأحكام الشرعية 

)١(‏ هو معمر بن المثنّى التميمي مولاهم» البصري النحوي صاحب التصانيف» له: مجاز 
القرآن وغریب الحدیث. ومقتل عثمان» وغيرهاء توفي سنة (۲۰۹ه). السیر 40/٩‏ . 
وکلامه في مجاز القرآن ۰۸۱/۱ 

)۲( هو أبو القاسم الحسین بن محمد بن المفضل الاصفهاني» له: جامع التفاسير» والأخلاق» 
ومفردات ألفاظ القرآن» وغيرهاء توفي سنة (۵۰۲ه). السير ۱۲۰/۱۸ والاعلام ۰۲۹۵/۲ 
والكلام بنحوه في مفردات ألفاظ القرآن له ص۰۱۳ والبرهان للزركشي ۰۱8۹/۲ 

۳( الكلام بنحوه في تأويلات أهل السنة 1١/١‏ لابي منصور محمد بن محمد بن محمود 


الماتريدي السمرقندي الحنفي المتوفی سنة (۵۳۳۳ له : التوحيد» وآوهام المعتزلت 
والجدل» وغیرها . الاعلام ۰۱۹/۷ 


رفن روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 


التي هي مدارٌ السعادة الأبديّة» وهو العروةٌ الوثقی والصراط المستقیم - آمر عسیر 
لا بهتدی إليه إلا بتوفيق من اللطیف الخبیر» حتی إِنَّ الصحابة ون على علرٌ كَمْبهم في 
الفصاحة. واستنارة بواطنهم بما آشرق علیها من مشكاة النبوة» کانوا كثيراً ما برجعون 
إليه ية بالسژال عن آشیاء لم يُعرّجوا عليهاء ولم تصل آفهامهم إليهاء بل ریما التبس 
علیهم الحال» ففهموا غيرٌ ما آراده الملك المتعال كما وقع لعدي بن حاتم في الخیط 
الابیض والأسودء ولا شك نا محتاجون إلى ما کانوا محتاجین إليه وزيادة. 


وأما بیان شرفه: فلأل شرف العلم بشرف موضوعه؛ وشرفب معلومه وغایته 
وشدَّة الاحتیاج إليه» وهو حائرٌ لجمیعها فإِنَّ موضوعَهٌ کلام الله تعالی» وماذا 
عسی أن يقال فیه؟ ومعلومَهٌ - مع أنه مراد الله تعالی الدالٌ عليه کلامه - جامعٌ 
للعقائد الحقّة والاحکام الشرعية وغيرهاء وغایتَهٌ الاعتصام بالعروة الوثقی التي 
لا انفصام لهاء والوصول إلى سعادة الدارین. وشدَّةٌ الاحتیاج إليه ظاهرةٌ مما 
تقدّم» بل هو رئيس جميع العلوم الدينية؛ لكونها مأخوذةٌ من الکتاب؛ وهي تحتاج 
من حيثٌ الثبوثُ أو من حيث الاعتداد إلى علم التفسيرء وهذا لا ينافي کون الكلام 
تیا انف + لان عل التفسیر _ لتوقفه علی ثبوت کونه تمالی متکلماً - يحتاج إلى 
الكلام» والكلام لوقت جميع مسائله من حيث الثبوت أو الاعتداد على الکتاب» 
یتوقف على التفسیر فیکون كل منهما رئیساً للاخ من وجه غلى أن ربا 
التفسیر - بناءً على ذلك الشرف - مما لا ینتطح فيه کبشان. 

وأما الآثار الدالة على شرفه فکثیرة: آخرج ابن آبي حاتم“ وغیره من طریق 
ابن آبي طلحة عن ابن عباس في قوله تعالی : يني الْحِكّمَة؟4 [البقرة:۲۳۹] قال: 
المعرفة بالقرآن» ناسخه و منسوخه ومُحکمه ومتشابهه» ومقدّمه ومؤځره» وحلاله 
وحرامه وأمثاله. وأخرج آبو عبید"" عن الحسن قال: ما آنزل الله آية إلا وهو 
یسب آن تلم فیما أنزلت وما آراد بها. 
)۱( في تفسيره 0۳۱/۲ . 
(۲) هو القاسم بن سلام الهروي الحافظ صاحب التصانیف, قرأ القرآن على الكسائي وغیره؛ 

وأخذ اللغة عن آبي عبيدة وأبي زید وجماعة له: الاموال» والطهور» وغریب الحديث» 

وغیرها» توفي سنة (175ه). السیر ۰4۹۰/۱۰ والخبر في فضائل القرآن له ص 4۲ . 


مقدمة المصنف 


وأخرج ابن أبي حاتم“ عن عمرو بن مره قال: ما مررت باي لا أعرفها الا 
أحزنتني» لأني سمعت الله يقول: وریا لام رم نضریهکا لاس ۳9 مها لها لا 
ألْميلمُون» [العنکبوت .]٤١:‏ إلى غير ذلك. 


الفائدة الثانية 
فيما يحتاجه التفسیر» ومعنى التفسير بالرأي» وحکم كلام السادة الصوفية في القرآن. 
فأما ما يحتاجه التفسير فأمور: 
الأول: علم اللغة؛ لأنَّ به يُعرف شرح مفردات الألفاظ ومدلولاتها" بحسب 
الوضع» ولا يكفي اليسير؛ إذ قد يكون اللفظ مشتركاًء وهو يعلم أحد المعنيين 
والمراد الاخر؛ فمّن لم يكن عالماً بلغات العرب لا بحل له التفسیر کما فال 
مجاهد» وینگل كما قاله مالك" ٠‏ وهذا مما لا شبهة فيه. نعم روي عن أحمد أنه 
سثل عن القرآن يمك له الرجل ببيت من الشعر؟ فقال: ما يعجبني. وهو ليس بنص 
في المنع عن بيان المدلول اللغوي للعارف كما لا يخفى . 
الثاني : معرفة الأحكام التي للكلم العربية من جهة أفرادها وتركيبهاء ويؤخذ 
ذلك من علم النحو. أخرج أبو عبيدة“ عن الحسن أنه سثل عن الرجل يتعلّم العربية 
يلتمس بها حُسنّ المنطق ويقيم بها قراءته. فقال: حَسَنٌّء فتعلّمُها فإنَّ الرجل يقرأ 
الآية فيعيا بوجههاء فيهلك فيها. وفي قصة أبي الاسود""" ما يغني عن الإطالة . 
الثالث: علم المعاني والبيان والبديع» ويُعرف بالأول خواص تراكيب الكلام 
من جهة إفادتها المعنى. وبالثاني خواصّها من حيث اختلافها. وبالثالث وجوه 
تحسين الكلام» وهو الركن الوم واللازِمٌ الاعظم في هذا الشأن» كما لا يخفى 
ذلك على من ذاق طعم العلوم ولو بطرف اللسان. 
)١(‏ في تفسيره 50514/4. 
(۲) في (م): ومعلولاتها. 
(۳) أخرج قوله البيهقي في شعب الإيمان (۲۲۸۷). 
(4) كذا في الأصل و (م): عبيدة» والخبر في فضائل القرآن لأبي عبيد ص9١؟-١١5.‏ 
(5) هو أبو الأسود الدژلي وقصته مع ابنته مشهورة. 
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الرابع : تعیینْ مبهم وتبیین مُجمّلٍ وسبب نزول ونسخ» ويؤخذ ذلك من علم الحدیث . 

الخامس : معرفة الاجمال والتبيين» والعموم والخصوص» والاطلاق والتقیید» 
ودلالة الأمر والنهي. وما آشبه هذا وأخذوه من آصول الفقه. 

السادس : الکلام فیما يجوز على الله؛ وما يجب لهء وما یستحیل عليه» والنظر 
في النبوّة» ويؤخذ هذا من علم الكلام» ولولاه يقع المفسّر في ورطات. 

السابع: علم القراءات؛ لأنه ا بالقرآن» وبالقراءات ترجح 

بعض الوجوه المحتملة على بعض 

هذا وعد السيوطي مما يحتاج ليه المفشر علب التصريف وعلم الاشتقاق. . وأنا 
أظنُ أن المهارة ببعض ما ذكرناء رب عليها ما رب عليهما من الثمرة. وعد أيضاً 
علم الفقه ولم يعدّه غیرف ولکل وجهة. وعد علم الموهبة فية انشا من ذلك قال: وهو 
علم يورثه الله تعالی لِمّن عمل بما علم والیه الاشارة بالحديث: «من عمل بما علم 
آورثه الله عِلمّ ما لم يعلم»”" . ثم قال : ولعلك تستشکل علم الموهبة وتقول: هذا 
شي؛ ليس في قدرة الإنسان تحصیله» وليس كما ظننت والطريق في تحصيله ارتكابٌ 
اا عات الو اش العمل واه بان ارداق 

وفيه أنَّ علمَ الموهبة بعد تسليم أنه كسبيٌ كسبيٌ» إنما يحتاج إليه في الاطلاع على 
الاسرار لا في أصل فهم معاني القرآن. كما يُفهمه كلام «البرهان»"۳ وكثير من 
المفسرين بصدد الثاني . 

والواقفون على الأسرار ‏ وقلیل ما هم لا يستطيعون التعبير عن كثير مما 
أفيض علیهم فضلاً عن تحریره واقامة الیرهان علیه» علی إن ذلك تأویل لا تفسیر» 
فلعل السیوطی أراد من عبارته معتّی آخر يظهر لك بالتدبر» فتدبّر. 


)۱( أخرجه أبو نعيم في الحلية ۰ من حديث أنس ويه » وذكر أن ب بعض الرواة سمع أحمد 
ابن حنبل يذكر هذا الکلام عن بعض التابعین عن عیسی بن مریم عليه السلام» فتوهم أنه ذکره 
عن النبي کل فوضع هذا الاسناد عليه لسهولته وقربه» وهو عن يزيد بن هارون» عن حمید» 
عن أنس . قال أبو نعيم: وهذا الحديث لا يحتمل بهذا الاسناد عن أحمد ابن حنبل . 

(۲) الإتقان في علوم القرآن ؟/ ۱۸۱-۱۸۰ . 

(۳) البرهان في علوم القرآن للزركشي ۰۱۸۰/۲ وكتب في هامش الأصل في هذا الموضع: قال 
فيه: اعلم أن الله تعالى يجعل للعبد فهم معاني الوحي» ولا يظهر له أسراره وفي قلبه بدعة 


و 6 


وآما التفسیر بالرأي: فالشائم المنع عنه» واستدل عليه بما آخرجه أبو داود 
والترمذي والنسائخ من قوله كلِِ: «من تكلّم في القرآن برأيه فاصاب؛ فقد آخطاه۳ 
وفي رواية عن أبي داود: «من قال في القرآن بغیر علم فلیتبر| مقعده من النار"۳؟» 
ولا دلیل في ذلك . ۱ 

آما أوَّلاً: فلا في صحة الحدیث الأول مقالاً» قال في «المدخل»: في صحته 
نظرء وان صم فإنما أراد به وال تعالى أعلم -: فقد أخطأ الطريقٌ»ء إذ الطريقٌ 
الرجوع في تفسير ألفاظه إلى أهل اللغة» وفي نحو الناسخ والمنسوخ إلى الأخبارء 
وفي بیان المراد منه إلى صاحب الشرع؛ فان لّم يجد هناك وهناء فلا بأس بالفكرة؛ 
ليستدلٌ بما ورد على ما لم يرد. أو أراد: من قال بالقرآن قولاً يوافق هواه» بأن 
يجعل المذهب أصلاً والتفسير تابعاً له» فيردٌ إليه بأيّ وجهء فقد أخطأء فالباء على 
ذلك سببية. أو يقال: ذلك في المتشابه الذي لا يعلمه إلا الله أو في الجزم بان 
مراد الله تعالى كذاء على القطع من غير دليل. 

وأما الحديث الثاني فله معنيان: الأول: من قال في مشكل القرآن بما لا يعلم 
فهو متعرّضٌ لسخط الله تعالی» والثاني ‏ وضحح -: من قال في القرآن قولاً يعلم 
أن الح غ فا مده نان 

وأما ثانياً: فلا الأدلّة على جواز الرأي والاجتهاد في القرآن كثيرةٌ؛ وهي 
تعارض ما يُشعر بالمنم» فقد قال تعالى: ولو رَدُوهُ إل ارو وإ أؤلي الأمر 
منم لمَلِمَهُ أدبن بيطو من (الساء:۸۳] وقال تعالى: لأفلا بت رات أم2 
عل فوب الاک (محمد:»۲] وقال تعالى: كتبُ أَرَلْهُ لك سرك نا ايده 
گر ونوا الاچ [ص:۲۹]. 


وأخرج أبو نعيم وغيره من حديث ابن عباس: «القرآن ذلولٌ ذو وجوه» 


)۱( سنن أبى داود (۰)۳۱۵۲ وسنن الترمذي (۰)۳۹۰۲ وسنن النساني الکبری(۰)۸۰۳۲ من 
حدیث جندب بن عبد الله البجلي 5 . 

(۲) آخرجه آبو داود في سننه ان العبد؛ كما في التحفة ۰1۲۳/4 وأخرجه أيضاً الترمذي 
(۰)۲۹۰۰ واللسائی فى الکبری (۰)۸۰۳۰ وهو من حدیث ابن عباس لد قال الترمذي: 
هذا حت و 
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فاحملوه على أحسن وجوت وقد دعا رسول الله يه لابن عباس بقوله : «اللهم 
مه في الدين وعلمه التأويل»”'"'. 

وقد روي عن علي کرم الله وجهه أنه سئل: هل خصّكم رسول الله يكل بشيء؟ 
فقال: ما عندنا غيرٌ ما في هذه الصحفة. أو فهمٌ يؤتاه الرجل في كتابه”". إلى غير 
ذلك مما لا يحصى كثرة. 

۱ ۱ 42 5 أ اله ۰ ۳ الحة 5 0 

والعجب کل العجب ممن " يزعم أن علم التفسیر مضطر إلى النقل في فهم 
معاني التراکیب» ولم ینظر إلى اختلاف التفاسیر وتنژعها؛ ولم یعلم أن ما ورد 
عنه ييه في ذلك کالکبریت الأحمر. 

فالذي ينبغي أن یعوّل عليه أن من كان متبحُراً في علم اللسان مترقٌياً منه إلى ذوق 
العرفان» وله في ریاض العلوم الدينية وی مرتع؛ وفي اما أصفى مَكرَّع : يدرك 
ٍعجاز القرآن بالوجدان لا بالتقلید» وقد غدا ذهنه لما أغلق من دقائق ق التحقیقات أحسن 
اقلید» فذاك يجوز له أن يرتقي من علم التفسیر ذروته» ويمتطي منه صهوته؛ وآما من 
صرف عمره بوساوس أرسطاطاليس» واختار شوك القنافذ على ريش الطواویس ‏ فهو 
بمعزلٍ عن فهم غوامض الکتاب وإدراك ما تضمّنه من العجب العجاب. 

وأما كلام السادة الصوفية فى القرآن فهو من باب الاشارات إلى دقائق تتکشف على 
أرباب السلوك ويمكن التطبيق بينها وبين الظواهر المرادة» وذلك من كمال الإيمان 
ومحض العرفان, لا أنهم اعتقدوا أن الظاهرٌ غيرٌ مرا أصلاً و إنما المراد الباطن فقط 
إذ ذاك اعتقاد الباطنية الملاحدة توصّلوا به إلى نفى الشريعة بالكلية» وحاشى ساداتنا 
من ذلك» کیف وقد اخضوا على حفظ التفسیر الظاهر» وقالوا: لا بد منه اة 
لا يطمع في الوصول إلى الباطن قبل إحكام الظاهر؛ ومن ادعی فهم آسرار القرآن قبل 
إحكام التفسیر الظاهر» فهو کمن ادّعی البلوغ إلى صدر البیت قبل أن يجاوز الباب . 
(۱) آخرجه الدارقطني (۰)۲۷۱ ولم نقف عليه عند أبي نعيم. 
OE (۲)‏ وأخرجه البخاري )۱٤١(‏ دون قوله: «وعلمه التأويل»؛ وهو عند 


مسلم (۲۷۷) بلفظ : «اللهم فقّهه». 


(۳) آخرجه أحمد (۰)۵۹۹ والبخاري .)1٩۰۳(‏ 
0( في (م): مما. 


0 


ومما يؤيد أنَّ للقرآن ظاهراً وباطناً ما أخرجه ابن أبي حاتم من طريق الضحاك 
عن ابن عباس قال: إن القرآن ذو شجون وفنون؛ وظهورٍ وبطون لا تنقضي 
عجاثبه» ولا تبلغ غايته» فمن أوغل فيه برفق نجاء ومن أوغل فيه بعنفب هوی 
أخبارٌ وأمثال. وحلال وحرام» وناسخ ومنسوخ ومحکم ومتشابه» وظهر وبطن؛ 
ره التلاوة» وبطنه التأويل» فجالسوا به العلماء وجانبوا به السفهاء". 


وقال ابن مسعود: من آراد علم الاوّلین والآخرين فَلْيَتْل القرآن 
المعلوم أن هذا لا يحصل بمجرد تفسير الظاهر. 

وقد قال بعض من بوثق به: لکل آیة ستون الفا فهم. وروي عن الحسن قال: 
قال رسول الله لا لا : كله : «لكل آية ظهر وبطن» ولکل حرف : ولکل حدٌ مَظلّع”” . 

قال ابن لنقيب"»: إن ظهرها ما ظهر من معانيها لأهل العلم بالظاهرء وباطنها 
ما تضمّنته من الأسرار التي أطلع الله تعالى عليها أرباب الحقائق 


ومعنى قوله: «ولكل حرف حدّ»: اد لكل حرف منتهى فيما أراده الله تعالى من 
معناه. ومعنى قوله: «ولكل حد مطلم»: أنَّ لكل غامض من المعاني والأحكام 
مطلعاً يتوصل به إلى معرفته ويوقف على المراد به» وقيل في رواية: «لكل آية ظهر 
۳ وط 


(۱) الدر المنثور ۰1/۲ والضحاك لم یسمع من ابن عباس» وینظر ما سيأتي بعد تعليقين. 

(۲) آخرجه أحمد في الزهد ص۰۱۹ والطبراني في الکبیر (۰)۸77 والبيهقي في شعب 
الایمان (۱۹۲۰) بلفظ : فَلْيّئوّر القرآن وتثویر القرآن: قراءته ومفاتشة العلماء به في تفسیره 
ومعانیه . تهذیب اللغة ۰۱۱۰/۱۵ 

(۳) آخرجه نعيم بن حماد في زوائده على الزهد لابن المبارك (۹6). و آخرجه عبد الرزاق في 
المصنف (۵۹1۵) عن الحسن قوله. وقد ذکر الشیخ محمد الطاهر بن عاشور حدیث الحسن 
وخبر ابن عباس في التحریر والتنویر ۰۳4/۱ ثم قال: لم يصح ما روي عن النبي كَل بل 
الفروی:عن ابن عبان على أن قول این اس فظهره التلاوة وبطنه التأویل . قد أوضح 
مراده - إن صح عنه - بأن الظهر هو اللفظ والبطن هو المعنى. 

(1) هو محمد بن سلیمان بن الحسن. آبو عبد الله البلخي الأصل المقدسي الحنفي» وقوله في 
الاتقان ۲/ ۰۱۲۲۰ وینظر طبقات المفسرین للداودي۲/ ۰۱46 

(۵) ذكره ابن عبد البر في التمهيد ۸ عن ابن مسعود وله مرفوعاً بنحوه. 
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والمذكور بوساطة الألفاظ وتأليفاتها وضعاً وإفادة» وجعلها طرقاً إلى استنباط 
الأحكام الخمسة هو الظهن وروح الألفاظ ‏ أعني الكلام المعتلي عن المدارك 
الآلية بجواهر الروح القدسية ‏ هو البطن» وإليه الإشارة بقول الأمير السابق. 

والحد ماس الله ان بر مه اليش وه ارك ال ةي 
الجمعية. وإما بين البطن والمطلع فالمطلع مکان الاطلاع من الکلام النفسي إلى 
الاسم المتکلم المشار إليه بقول الصادق": لقد تجلى الله تعالی في کتابه لعباده 
ولکن لا يبصرون. والحدٌ بینهما یرتقی به من البطن إليه عند إدراك الرابطة بين الصفة 
والاسم واستهلاك صفة العبد تحت تجلیات آنوار صفة المتکلم تعالی شأنه. 

وقیل : الظهر التفسیر والبطن التأویل» والحد ما تتناهى إليه الفهوم من معنی 
الکلام. والمطلع ما يصعد إليه منه فیطلع على شهود الملك العلام. انتهی 

فلا ينبغي لِمَن له آدنی مُسكة من عقل» بل آدنی ذرَّةٍ من یمان أن ینکر 
اشتمال القرآن على بواطن یفیضها المبدأ الفیاض على بواطن من شاء من عباده؛ 
ويا ليت شعري ماذا يصنع المنکر بقوله تعالی: «وننصیلا لكل شیر 


هت م م 


[الأنعام :۰ وقوله تعالى: ما فرطنا في الكت من سیر [الأنعام : ۳۸]؟ 

ويالله تعالى العجب. كيف يقول باحتمال ديوان المتنبي وأبياته المعاني 
الكثيرة» ولا يقول باشتمال قرآن النبغ صلی الله عليه وآله وسلم وآياته - وهو كلام 
رب العالمين المنزل على خاتم المرسلين ‏ على ما شاء الله تعالى من المعاني 
المحتجبة ودا سرادقات تلك المباني؟! فإسبحتك هذا بهن میم [النور:1]» بل 
ما من حادثةٍ ترسم بقلم القضاء في لوح الزمان؛ الا وفي القرآن العظيم إشارةٌ 
إليهاء فهو المشتمل على خفايا الملك والملكوت» وخبايا قدس الجبروت(؟. 

وقد ذكر ابن خلکان في «تاريخه» أنَّ السلطان صلاح الدين لما فتح مدينة حلب 
أنشد القاضي محيي الدين قصيدةً بائية أجاد فيها کل الاجادة وكان من جملتها : 


رفح القلعةً النَّهباء في صَمَّرِ مُبِشُرٌ بفتوح القٌّدْسٍ في رَجَبٍ 


() ينظر ما سلف فى مقدمتنا لهذا الكتاب عند الكلام عن التة لتفسير الإشاري. 


مدمة سند oD‏ 


فكان كما قال» فسئل القاضي : من أين لك هذا؟ فقال: أخذته من تفسير ابن 
برجان" في قوله تعالى: لر () عبت الروم © ف دن لَْرْضٍ وهم ین بَعْدٍ 
هم یبد 69 في بطع سنك [الروم:١-4]‏ قال المؤرّخ: فلم أزل الطلت 
التفسير المذكور حتى وجدته على هذه الصورة» وذگر له حسابا طويلا وطريقا في 


تاه 
وله نظائر كثيرة» ومن المشهور استنباط ابن الکمال فتحّ مصر على يد السلطان 


ر ر ا2ے 


عبادی الصسلحرن [الأنبياء: ۱۰6]. 

فالإنصاف کل الإنصاف التسلیم للسادة الصوفية ‏ الذين هم مركرٌ للدائرة 
المحمدية ‏ ما هم عليه» واتّهام ذهنك السقيم فيما لم يصل لكثرة العوائق والعلاتق 
إليه. 


وال کنر هلال ل + نتاس راربالا هار 
وسيأتى تتمة لهذا البحث إن شاء الله تعالى» والله الهادي إلى سواء السبيل. 


الفائدة الثالثة 
اعلم أنَّ لكتاب الله تعالى أسماء آنهاها شَیذلة"" في البرهان *؟ إلى خمسة وخمسين 
اسماًء وذكر السيوطيٌ بعد عدّها في الانقان"*؟ وجوة تسميته بهاء ولم يذكر غير ذلك . 


(۱) هو عبد السلام بن عبد الرحمن بن أبي الرجال» أبو الحكم اللخمي الإفريقي؛ ثم الاشبيلي؛ 
الصوفي» المتوفى سنة (5177ه). طبقات المفسرين للداودي ۰۳۰۰/۱ 

(۲) وفيات الأعيان ۲/ ۲۳۰-۲۲۹. ولكن ابن خلكان قد قال كلاماً يشكك فيه بقول ابن برجان» وفي 
كونه قد قاله أصلاً» فإنه بعد قوله: حتى وجدته على هذه الصورة؛ قال: لكن كان هذا الفصل 
مكتوباً في الحاشية بخص غير الاصل ولا أدري هل كان من أصل الكتاب آم هو ملحق به؟ وذكر 
له حساباً طويلاً وطريقاً في استخراج ذلك حتى حرره من قوله : فی یضع ینت . اه. 

(۳) هو عزيزي بن الملك بن منصور. أبو المعالي الواعظ له تصانيف كثيرة» توفي سنة 
(1۹6ه). طبقات الشافعية ه/ه7. 

(:) ۲۷۳/۱ وما بعدها. 

. ۱٥۹/۱ )0( 


۱۲۸ روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 


وعندي آنها كلّها ترجع بعد التامل الصادق إلى القرآن والفرقان» رجوعَ 
آسماء الله تعالی إلى صفتي الجمال والجلال» فهما الاصل فیها . 

وقد اختلف الناس في تحقیق لفظ القرآن. فالمروي عن الشافعي وبه قال 
جماعة: أنه اسم علم م خاصٌ بهذا الکلام المترّل على النیع المرسل کا 
وهو معرفٌ غير مهموز عنده. كما حكاه عنه البيهقيٌ والخطيب وغيرهما. 

والمنقول عن الأشعري وأقوام: أنه مشتقٌّ من قرنث الشيء بالشيء: إذا ضممته 
إليه» وسمي به عندهم لقران السور والآيات والحروف فيه بعضها ببعض. 

وقال الفرّاء”'2: هو مشتقّ من القرائن» لأنَّ الآيات فيه يصدّق بعضها بعضاًء 
ويشبه بعضها بعضاً. وهو على هذين القولين بلا همز أيضاًء ونونه أصلية. 

وقال الزجُاج: هذا القول غلط والصواب أن ترك الهمزة فيه من باب 
التخفيف» ونقل حركتها إلى ما قبلها. فهو عنده وصفٌ مهموز على فعلان» مشتقٌ 
من القَرْء بمعنى الجمع» ومنه قرأتٌ الماء في الحوض: إذا جمعته. وسّمّي به لأنه 
جَمَم السور كما قال أبو عبيدة””» أو ثمرات الكتب السالفة كما قال الراغب(* 
أو لأنّ القارئ يُظهره ین فیه. أخذاً من قولهم: ما قرأتٍ الناقة سلّى قط 
كما حكي عن قطرب. 

وعند النُحيانه0© وجماعة: هو مصدرء کالغفران» سمي به المقروء تسمية 


)١(‏ يحيى بن زياد بن عبد الله الأسدي مولاهم» الكوفي النحوي صاحب الكسائي أبو زکریا؛ 
له: معاني القرآن» والبهي» وغيرهماء توفي سنة (۲۰۷ه). السير ۰۱۱۸/۱۰ 

(؟) إبراهيم بن محمد بن السَّرِيٌ البغدادي» أبو إسحاق» تلميذ المبرّد» له: معاني القرآن» 
والفرس» والاشتقاق» وغيرهاء توفي سنة (۳۱۱ه). السير ۰۳۹۰/۱6 

(۳) في مجاز القرآن .١/١‏ 

( في مفردات ألفاظ القرآن ص559. 

(5) أي: ما رمت بولد» أي: ما أسقطت ولد أي: ما حملت قط. الإتقان ۰۱۲۲/۱ وعنه 
نقل المصنف هذه الأقوال. 

() هو أبو الحسن علي بن المبارك أخذ عن الكسائي وأبي زيد والاصمعي وغیرهم وأخذ 
عنه القاسم بن سلام؛ له: النوادر المشهورة. بغية الوعاة ۰۱۸۵/۲ 


مقدمة المصنف 


قال السيوطي: قلت: والمختار عندي في هذه المسألة ما نص عليه 
الشافعي طب له . انتهى 20 . 

وأنا متبرٌئ من حولي أقول : قول الزجّاج أرق من وجه؛ إذ الشائع فيه الهمزء وبه 
قرأ السبعة ما عدا ابن كثير» وقد وة اسقاطها بما م نف ولم بوجه إناتهاء وكان 
قول السيوطيٌ محض تقليدٍ لإمام مذهبه» حيث لم يذكر الدليل ولم يوضح السبيل. 
وعندي أنه في الأصل وصف أو مصدر كما قال الزجاج واللّحياني» لكنه فل وجعل 
علماً شخصياً» كما ذهب إليه الشافعي ومحقّقو الأصوليين» وعليه لا يُعرّف القرآن؛ 
لأنَّ التعريف لا يكون إلا للحقائق الكلية» ولعل من عرّفه بالكلام المترّل للإعجاز 
بسورة منه» آراد تصوير مفهوم لفظ القرآن. وکذا من قال كالغزالي -: آنه‌ما تقل بین 
تي المصحف تواترا"» آراد تخصیص الاسم بأحد الاقسام الثلاثة مما نقل بين 
این ومما لم ينقل» كالمنسوخ تلاوته نحو: إنا أنزلنا المال لإقام الصلاة وإيتاء 
الزكاة» وما نقل ولم يتواتر نحو: ثلالة أيام متابعات؛ ليُعلم أن ذلك هو الدليل وعليه 
الأحكام؛ من نحو منع التلاوة والمسٌ محيِثاً. . وإلا فيّرِدُ على الأول إن أريد التمييز: 
أنَّ كونه للإعجاز ليس لازما بِيّناء إذ لا يعرفه إلا الأفراد من العلماء فضلاً عن أن 
يكون ذاتياء فكيف يصح لتعريف الحقيقة وتمييزهاء وهو إنما يكون بالذّاتيات أو 
باللوازم البينة» وأيضاً أن معرفة السورة منه متوقّفةٌ على معرفته» فيدور. 

یرد على الثاني مثل ثاني ما ورد على الأول؛ ادرف التضصعت رة علن 
معرفة القرآن؛ إذ ليس هو إلا ما كتب فيه القرآن فأخذه في تعريفه دور أيضاً: 

هذا وقد قال ساداتنا الصوفية أفاض الله تعالى علينا من فتوحاتهم القدسية : إِنَّ القرآن 
إشارةٌ إلى الذات التي يضمحلٌ بها جميع الصفات: فهي المجلي المسمّى بالأحديّة 
أنزلها الحقٌ تعالى شأنه على نبيه محمد ييا ليكون مشهد الأحدية من الأكوان» ومعنى 
هذا الإنزال: أنَّ الحقيقة الأحدية المتعالية في دُراها ظهرت فيه ية بکمالها » وما اذخر 
عنه شيء» بل أفيض عليه الكل كرماً لها ذاتيًا ‏ ووصف القرآن في بعض الا یات بالكريم 
لذلك» إذ أي کرم يُضاهي هذا الكرم» وأئى تقاسُ هذه النعمة بسائر النعم . 
(۲) ينظر المستصفی ٠١١/١‏ . 
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وأما القرآن الحكيم فهوية الحقائق الإلهية» يعرج العبد بالتحقق بها في الذات 
شيئاً فشيئاً على ما اقتضته الحكمة» وإلى ذلك أشار الحقٌ تعالى بقوله: «وَرَبته 
رتيا [الفرتان:۳۲] وهذا الحكم لا ينقطع أبداً؛ إذ لا يزال العبد في ترقٌ» والحق 
في تجلٌ» فسبحان من لا يد الأكوان» وهو کل يوم في شان. 

وآما القرآن العظيم في قوله تعالى: وقد تک مب من امین والشرهات الم 
[الحجر : ۸۷] فهو إشارةٌ إلى الجملة الذاتية» لا باعتبار النزول ولا باعتبار المکانة 
بل مطلق الاحدية الذاتية التي هي في مطلق الهوية الجامعة لجمیع المراتب 
والصفات والشژون والاعتبارات» ولهذا قُرِنَ بالعظیم . 

وأما السبع المثاني: فهو ما دون عليه فى وجردة ,من ای ا ی 
وأما قوله تعالى : رن © عم نز شرانک [الرحمن: ۷-۱] فهر إشارة إلى أن 
العبد إذا توا ل ل وجل لله رخمائة تکسه رة قرآنية» فلا یعلم الحقَ 
إلا من طريق أسمائه وصفاته. 

وأما الفرقان عندهم؛ فإشارةٌ إلى حة عنس EA‏ اناق 
تنرٌعاتهاء فباعتباراتها تتميز كل صفة واسم من غیرها؛ فحصل الفرق في نفس الحق 
من حيث أسماؤه وصفاته» فان اسمه المنعم غير اسمه المنتقم» وصفة الرضا غير صفة 
الغضب. وإليه الاشارة بقوله: «سبقت رحمتي غضبي»”"2» وهي متفاوتةٌ المراتب في 
الفضل نظراً إلى أعيانهاء لا باعتبار أنَّ في شيء منها نقصاً أو مفضولية؛ ولهذا حكمت 
بعضها على بعض؛ كما يشير إليه قوله وله : «أعوذ بمعافاتك من عقوبتك وأعوذ 
برضاك من سخطك. وأعوذ بك منك لا أحصى ثناءً عليك:”"' . فكانت المعافاة أفضل 
من العقوبة» والرضا أف الح اعد بالق مدل مما یلم وكذا أعاذه بذاته 
من ذاته» فكما أن الفرق حاصلٌ في الأفعال» كذلك في الصفات. بل في نفس 
واحديّةٍ الذات التي لا فرق فيهاء لكن من غريب شؤونها جمعها النقیضین . 

قال أبو سعيد: عرفت الله تعالى بجمعه بين الضدّين. 


)۱( أخرجه أحمد (۰6۷۵۰۰ والبخاري (ع۰/۳۱۹۶ ومسلم (۰0۲۷۵۱ من حديث أبي هريرة طن . 
(۲) آخرجه آحمد (۰)۷۰۱ وأبو داود (۰)۱4۲۷ والترمذي (077؟) وحسنه» وهو من حديث 


علي 4 


52117 


ولكونه ب مظهراً للقرآن والفرقان كان خاتم النبيين» وإمام المرسلین ؛ لأنه 

ما ترك شین يُحتاج إليه إلا وقد جاء به» فلا يجد الذي يأتي بعده من الكمال شيا 
مما ينبغي أن ينبّه عليه؛ قال تعالى: تًا ترا في التب من سیو [الأنعام:4؟]» 
وقال تعالى : ول یو مَصَّلَتَهُ تَنصِلا» [الاسراء:۱۲]» إلى غير ذلك من الآيات. 

وقد يقال: القرآن والفرقان إشارتان إلى مقام الجمع والفرق بأقسامهما. قالوا: 
لا ا ل ل ومن لا جمع له 
لا معرفة له. 

والجمع عندهم : شهود الأشياء بالله تعالى» والتبزي من الحول والقوة الا باه 
وجمع الجمع : الاستهلاك بالكلية» والفناء عما سوی الله تعالی» وهو المرتبة 
الاخ 

والفرق أنواع : فرق أول: وهو الاحتجاب بالخلق عن الحق وبقاء رسوم الخليقة 
بحالها. وفرق ثان: وهو شهود قيام الخلق بالحق» ورؤية الوحدة في الكثرة» والكثرة 

فى الوحدة» من غير احتجاب إحداهما عن الأخرى. وفرق الوصف : وهو ظهور 
الذات الا حدية باوصانها في الحضرة الواحدية. وفرق الجمع : وهو تکثر الواحد 
بظهوره ف في المراتب التي هي ظهور شوون الذات الأحدية» وتلك الشزون في الحقيقة 
ارات محفية لا تس لها لاعند رو ال ا بها 

وكثيراً ما يطلقون القرآن على العلم اللّدني الإجمالي الجامع للحقائق كلّهاء 
والفرقان على العلم التفصيلي الفارق بين الحق والباطل"۳. وكتابٌ الله تعالى جامع 
لذلك كلّه كما لا يخفى على أهله. 

وذكر الشيخ الأكبر””" فس سره: أنَّ القرآنَ يتضمّن الفرقان والفرقان لا يتضمّن 
القرآن؛ لأن تفاصيل المراتب والأسماء المقتضية لهاء موجودةٌ في الجمع» والجمع 
لا يوجد في التفاصيل» ولهذا ما اختّص بالقرآن إلا محمد كله فليفهم. ونسأل الله 
تعالى أن يلهمنا رشدنا ویزیل بعلمه جهلناء إنه على ما يشاء قدير. 


)۱( التعريفات ص۱۰۹ . 
(۲) التعریفات ص ۲۱۳و ۲۲۳. 
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الفائدة الرابعة: 

في تحقيق معنى آن القرآن كلام الله تعالى غير مخلوق: 

اعلم أنَّ هذه المسألة من أنّهات المسائل الدينية والمباحث الكلامية» كم رن 
فيها آقدا و وهي وإن كانت مشروحة في كتب 
المتقدّمين» مبسوطة في زُبّر المتأحُرين» لكي بحول مَنْ عر حول وفضل من غمرنا 
فضلّه» أوردها في هذا الکتاب ليتذگر آولو الالباب پاسلوب عجيب» وتحقيق 
غریب» لا أظنك سَنْقْتَ سمعك بمثل لآليه ولا رک ك رید ال فماء 
ولا كصدّاء”'' ومرعی ولا كالسّعدان9' : 


ومَاً کل زَهْرِ ينبت الرّوضٌ طب ولا ل كُخل للنُواظر امد 

فأقول: إن الإنسان له كلام بمعنى التكلّم الذي هو مصدرء وكلامم بمعنى 
المتكلّم به» الذي هو الحاصل بالمصدر. ولفظ الكلام موضوعٌ لغةً للثاني» قليلاً 
كان أو کثیر حف کان ا ها وقد يستعمل استعمال المصدر كما ذكره 
ا وكل من المعنيين ما لفظيٌ أو نفسيٌّ 

فالأول من اللفظي: فعل الإنسان باللسان وما يساعده من المخارج. والثاني 
والثاني: كيفيةٌ في النفس» إذ لا صوت محسوساً عادة فيهاء وانما هو صوتٌ 
معنوي مخيّل . 

أما الكلام اللفظي بمعنييه فمحل وفاق. وأما النفسي فمعناه الأول : تکلم 
الإنسان بكلماتٍ ذهنية وألفاظ مخيّلة برئُها في الذهن على وجه إذا تلْظ بها بصوتٍ 


OE 


(۱) صداء: ركيّة لم يكن عندهم ماء أعذب منها. مجمع الأمثال ۲/ ۲۷۷. 

(۲) السعدان: نبت من أفضل مراعي الابل» ويضرب مثلاً للشيء يفضل على أقرانه وأشكاله. 
مجمع الأمثال ۲/ ۰۲۷۲-۲۷۰ والقاموس (سعد). 

(۳) الائمد: ضرب من الکحل» وقيل: هو الكحل نفسه. اللسان (ثمد). 

(4) رضي الدين محمد بن الحسن الْأسْتّراباذي» وكلامه في شرحه على الكافية ۰۰۲۱/۱ 


ب اه > 


محسوس كانت عينَ كلماته اللفظية» ومعناه الثانى: هو هذه الكلمات الذهنية 
والألفاظ المخيلةء المرتبة ترتيباً ذهنياً منطبقاً عليه الترتيب الخارجي . 

والدليل على أنَّ 0 سس بالمعنيين الکتابٌ والسئّة؛؟ فمن الآيات قوله 
تغالى: رها وش شيو وَل ها همع ر نثز سره [بوسف:۷۷] نان 
«قال» بدل من 7 7" اناف بيانيٌ كأنه قيل: فماذا قال في نفسه في ذلك 
الإسرار؟ فقيل : قال آنثر هد َر تک ». وعلی التقدیرین فالأية دالةٌ على أن 
للنفس كلاماً بالمعنى المصدري» وقولاً بالمعنى الحاصل بالمصدرء وذلك من 
«أسر»والجملة بعدها . 


وقوله تعالى: ا بو أا لا منم یرهم وتونم 41 [الزخرف: ۰ وفسّر 
اي صلی الله تعالی عليه وسلم اسر بما أسرّه ابنُ آدم في نفس *. وقوله تعالی: 
گا :۰ وقوله تعالى: غود ف اشم ما لا 
دوه اف ولون ز ان لنا من الأمر سىء ما ا یا هناك [آل ععمران:٤٠٠]ء‏ أي : 
يقولون في آنفسهم. كما رالا انسياقاً إلى الذهن» والآيات في ذلك كثيرة. 

ومن الأحاديث ما رواه الطبراني عن أم سلمة أنها سمعت رسول الله يه وقد 
سأله رجل فقال: إني لأحدّث نفسي بالشيء؛ لو تكلّمتُ به لاحبطث أجري. 
فقال: «لا یلقی ذلك الکلاع إلا مؤمن»”". فسمی ب ذلك الشيء المحدّث به 
كلاماء مع أنه كلمات ذهنیة. والأصل في الاطلاق الحقيقة ولا صارف عنها . 

وقوله تعالى في الحديث القدسي: «أنا لم بي» وأنا معه إذا 
ذکرني» فان ذكرني في نفسه ذكرته في نفسي» التعريق”" وف دليلٌ على أنَّ 
للعبد كلاماً نفسيًا بالمعنيين» وللربٌ أيضاً كلاماً نفسيًا كذلك» ولكن أين التراب من 


رب الارباب. 


(۱) لم نقف عليه مرفوعاً» و أخرجه الطبري 215-1/١5‏ والبيهقي في الأسماء والصفات 
(۷۳) عن ابن عباس موقوفاً» في تفسير قوله تعالى: یم ار وَلَخْتَى» [طه: ۷]. 

(۲) المعجم الصغير (۳۰۲). قال الهيثمي في مجمع الزوائد ۱ في إسناده سيف بن عميرة» 
قال الازدي: یتکلمون فيه . ۱ 

(۳) أخرجه أحمد (۰)۷1۲۲ والبخاري (۰6۷1۰۵ ومسلم (۲۹۷۵) من حدیث آبي هريرة طب . 


رم روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 
ي ج سس دا تست ار و 


فالمعنى الأول للحق تعالى شأنه صفة أزليّة منافية للآفة الباطنية التي هي بمنزلة 
الخرس في التكلّم الإنساني اللفظيء ليس من جنس الحروف والألفاظ أصلاًء 
وهي واحدةٌ بالذات تتعدّد تعلّقاتها بحسب تعده المتكلّم به. وحاصل الحديث: من 
تعلق تکلمه بذكر اسمي » تعلق تكلمي بذكر اسمه؛ والتعلّقُ من الأمور النسبية التي 
لا يضر تجدّدهاء وحدوث المتعلق نما يزم فى التعلق الستعيري ولا كر 
وآما التعلق المعنوي التعديري ومتعلته. فازلیّان رحد ee‏ 
السکوت عن أشياء رحمة غيرٌ نسيان؛ كما في الحدیث" 3 إذ معناه أن تکلمه 
الأزلة لم یتعلق ببیانها مع تحدن انصافه أزلاً بالتكلّم النفسي» وعدم هذا التعلّق 
الخاص لا يستدعي انتفاء الکلام الأزليّ كما لا یخفی . 

والمعنى الثاني له تعالى شأنه كلماتٌ غیبی وهي آلفاظ حُكميةٌ مجردةٌ عن 
المواد طلقا + تشه كانتا أو خيالية أو روحانية» وتلك الكلمات أزليّة مترتبة من 
غير تعاقب في الوضع الغَيْبِي العلمي لا في الزمان. إذ لا زمان» والتعاقب بين 
الأشياء من توابع كونها زمانیت ويقرّبه من بعض الوجوه وقوعٌ البصر على سطور 
الصفحة المشتولة على كلمات مرتبة في الوضع الكتابي دفعة» فهي مع كونها مترتبة 
لا ماب في ظهورهاء فجمیع معلومات الله الذي هو نور السماوات والارض 
مكشوفة له أزلاً» > كما هي مكشوفةٌ له فيما لا يزال. 

تم تنك العدنات SG ALN‏ نكي عات 
فيما لا يزال» وار كلام الله تعالى المنرّل بهذا المعنى» a E‏ 

عن المواد. مترتبةٌ في علمه أزلاً» غير متعاقبة تحقيقاً بل تقديراً عند تلاوة الالسنة 
الكونية الزمانية» ومعنى تئزیلها إظهارٌ صورها في المواد الروحانية والخيالية 
والحسّيّة من الألفاظ المسموعة والذهنية والمكتوبة. 

ومن هنا قال السنّيُون: القرآن كلام الله تعالى غير مخلوق» وهو مكتوب في 
المصاحف محفوظ في الصدورء مقروء بالالسن مسموع بالآذان» غير حالٌ في شيء 
منهاء وهو في جميع هذه المراتب قرآنْ حقيقة شرعية» معلوم من الدين بالضرورة. 


)١(‏ أخرجه الدارقطني )٤۳۹١(‏ من حديث أبي ثعلبة الخشني وله و (4۸۱6) من حديث 
آبي الدرداء واه 


ت 

فقولهم : غير حال إشارة إلى مرتبته النفسية-الأزلية؛ فانه من الشؤون الذاتيةء 
ولم تفارق الذات ولا تفارقها أبداً. ولكنّ الله تعالى أظهرٌ صورها في الخيال 
والحس فصارت کلمات اة وملفوظة مسموعتً ومکتوبة مرئئةٌ: فظهر في تلك 
المظاهر من غير حلول» إذ هو فرع الانفصال ولیس فلیس. 

os‏ بكار ارا رز شاه اماب ار نع 
ن کون سوا ال أما فى مر تبة الخيال» فلقوله بل : «أغنى الناس حملة القرآن» 
من جعله الله تعالى في جوفه»۲ . وأما في مرتبة الفظه > فلقوله تعالى: «#وإذ صرفنا 
ِلك قرا من ألْحِنْ يُسْسَمِعُونَ لمران [الاحقاف:۲۹]. وأما في مرتبة الكتابة» فلقوله 
تعالی : : ل هر را يجيد )) في لزج تشون که [البروج:۲۲-۷۱]. 

وقول الامام أحمد: لم يزل الله متکلماً كيف شاء وإذا شاء بلا كيف" . إشارةٌ 
إلى مرتبتين» فالأول: إلى كلامه في مرتبة التجلي و التنزّل إلى مُظهر له؛ كقوله كَل : 
«إذا قضى الله الأمر فى السمای ضربت الملائكة أجنحتها خضعاناً لقوله. كأنه 
سلسلة على صفوان» الحدیث "۰ والثاني: إلى مرتبة الكلام النفسي؛ إذ الكيف من 
توابع مراتب التتّلات. والکلام النفسيٌ في مرتبة الذات مجرّدٌ عن المادة» فارتفع 
الكيف بارتفاعها . 

فالحاصل : لم يزل الله تعالى متکلماً وموصوفاً بالكلام من حيث تجلی ومن 
حيث لاء فمن حيث تجلیه في مُظهرٍ لكلامه کیف» وإذا شاء لم يتكلم بما اقتضاء 
مظهر تجلیه. فيكون متكلّماً بلا کیف» كما كان ولم يزل. 

والأشعري إذا حقّقتَ الحال وجدته قائلاً أن لله تعالی كلاماً , بمعنی التکلّم» 
وكلاماً بمعنى المتكلّم به وأنه بالمعنى الثاني لم يزل متصفاً بكونه أمراً ونهياً 
ورا فانها اقسام المتكلّم به وأنَّ الكلام النفسی بالمعنی الثاني حروفه غیر 
عارضةٍ للصوت في الحقٌّ والخلق» > غيرٌ أنها في الحق کلمات غيبية مجردة عن 
المواد أصلا؛ إذ كان الله تعالى ولم يكن شيءٌ غيره» وفی الخلق كلماتٌ مخيلة 


3 
1 


(۱) آخرجه ابن عساکر في تاريخ دمشق ۳۵۵/۳۷ من حديث آبي ذر ڪه . 


(۲) ينظر مجموع فتاوی ابن تيمية ۰۱۱۲/۱۷ 
(۲) آخرجه البخاري (۰)4۷۰۱ من حدیث أبي هريرة له . والصفوان: الحجر الأملس. 


ری روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسيع المثاني 


ذهنية فهي في مادة خيالية» فكلماتٌ الکلام النفسي في جنابه تعالی کلمات حقيقية» 
لکنها ألفاظ خکمية. ولا یشترط اللفظ الحقیفی فى کون الکلمة حقیقیة؛ إذ قد 
اطلق الفاروق الكلمةً على آجزاء مقالته المخيّلة في خبر يوم السقيفة . 


والأصل في الاطلاق الحقيقة. فالأجزاء كلمات حقيقية لغوية» مع أنها ليست 
ألفاظاً كذلك» إذ ليست حروفها عارضة لصوت. واللفظ الحقيقيٌ: ما كانت حروفه 
عارضة» وهو لكونه صورة اللفظ النفسي الحكمي دال عليه» وهو دال في النفس على 
معناه بلا شبهة ولا انفکاك فيصدق على اللفظ النفسي بمعناه أنه مدلول اللفظ 
الحقيقي ومعناه» فتفسير المعنى النفسي ‏ المشهور عن الأشعري ‏ بمدلول اللفظ 
وحده. كما نقله صاحب المواقف(۲) عن الجمهور لا ينافي تفسيره بمجموع اللفظ 
والمعنی كما فسّره هو أيضاً: وذلك بان یُحمل اللفظ في قوله على النفسي» وفي قول 
الجمهور على الحقيقي. ولا شك حينئٍ أنَّ مجموع النفسي ومعناه من حيث المجموع 
يصدق عليه أنه مدلول اللفظ الحقيقي وحده؛ ان اللفظ الحقيقيّ لكونه صورة النفسي 
في مرتبة تنزّله دالٌ عليه. ويدلٌ على أنَّ المراد المجموع قول إمام الحرمين في 
«الإرشاد»: ذهب أهل الحق إلى إثبات الكلام القائم بالنفس» وهو القول» أي: 
المقول الذي يدور في الخلد”". وهو اللفظ النفسيٌ الدالٌ على معناه بلا انفكاك. 


نعم عبارة صاحب المواقف غيرٌ واضحة في المقصود؛ وله مقالةٌ مفردة في 
ذلك . ومحصولها کما قال السید دس 1 أن لفط المعنى يطلق تارء على 
مدلول اللفظء وأخرى على الأمر القائم بالغیر؛ فالشیخ لَّمّا قال: الکلام النفسي“ 


)١(‏ في هامش الاصل و(م): حيث قال: ولَمّا سَكَتَ ‏ اي: خطیب الانصار - آردت أن أتکلم 
وکنت زورت في نفسي مقالة أعجبتني آرید أن آقدمها بين يدي آبي بكر رضي الله عنه - إلى 
أن قال فكان هو أعلم مني وأوقرء وال ما ترك من كلمة أعجبتني في تزويري إلا قال في 
بديهته مثلهاء أو أفضل منها. الاثر بطوله ٠‏ اه. وهو قطعة من حديث السقيفة» أخرجه 
أحمد (۰)۳۹۱ والبخاري (1۸۳۰). 

(۲) المواقف في علم الكلام للقاضي عبد الرحمن بن أحمد الايجي ص ۰۲۹4-۲۹۳ 

(۳) الإرشاد ص9١٠١.‏ 

(1) هو علي بن محمد الجرجاني» وكلامه في شرح المواتف ٠٠١/۸‏ . 

(۵) قوله: النفسي› ليس في شرح المواقف. 


ی م 


هو المعنی النفسي. فَهِمٌ الاصحاب منه أنَّ مراده مدلولٌ اللفظ وحده وهو القدیم 
عنده» وآما العبارات فإنما تسمّى کلاماً مجازا؛ لدلالتها"] على ما هو کلام 
حقیقیٌ حتی صرّحوا بأنَّ الالفاظ خاصةً حادثةٌ على مذهبه أيضاًء لکنها ليست 
كلامه حقيقة؛ وهذا الذي فهموه من كلام الشيخ له لوازم كثيرة فاسدة كعدم إكفار 
من أنكر كلاميّة ما بين دفتي المصحف. مع أنه مُلم من الدين ضرورة كونه کلام الله 
تعالى حقيقة» وكعدم المعارضة والتحدّي بكلام الله الحقيقي» وكعدم کون المقروء 
والمحفوظ کلامه حقيقة؛ إلى غير ذلك مما لا يخفى على المتفظن في الأحكام 
الدينية› رت كو ۰ الشيخ على أنه أراد به المعتی الثاني فيكون الكلام 
النفسي عنده أمراً شاملا لفظ والمعنى جميعاء قاقما بذات الله تعالی» وهو مكتوت 
في المصاحف مقروء بالألسن محفوظ في الصدورء وهو غيرٌ الكتابة والقراءة 
والحفظ العاف : ۱ 


وما يقال من أن الحروف والألفاظ مترتبةٌ متعاقبة» فجوابه: أل ذلك الترتب 
إنما هو في التلفظ بسبب عدم مساعدة الآلة» فالتلفقظ حادث. والادلة الدالة على 
الحدوث يجب حملها على حدوثه دون حدوث الملفوظ جمعاً بين الأدلة» وهذا 
الذي ذكرناه وان كان مخالفاً لما عليه متأخرو أصحابناء إلا أنه بعد التأمل تعرف 

واعترضه الدواني"" بوجووء قال: أما أولاً: فلا مذهب الشيخ أنَّ كلامه 
تعالى واحد وليس بأمر ولا نهي ولا خبرء وإنما يصير أحدّ هذه الأمور بحسب 
التعلق» وهذه الأوصاف لا تنطبق على الكلام اللفظي» > وإنما يصح تطبيقه على 
المعنی المقابل للفظ بضرب من التكلف . 

وآما ثائياً : فلأل کون الحروف والالفاظ قائمةٌ بذاته تعالی من غير تب يفضي 
إلى کون الأصوات» مع کونها آعراضاً شيالة موجوداً بوجود لا تکون فيه سیالة 


(۱) في الاصل و (م): لدلالته. والمثبت من شرح 

(۲) رهز محمد بن آسعد» جلال الدین الصديقي الدواني ‏ ب بفتح المهملت وتخفیف النون» نسبة 
لقرية من كازرون ‏ الشافعي» القاضي بإقليم فارس» توفي ا ه). الضوء اللامع ۰۱۳۳/۷ 
وكشف الظنون ۳۹/۱. 


هنله روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 


وه فا من قییل آن يقال "الشركة توجد فی بعض الموضوغات من غير ترتب 
وتعاقب بين آجزائها . ۱ ۱ 

وأما ثالثاً: فلانه يدي إلى أن یکون الفرق بين ما یقوم بالقاری من الالفاظ 
وبين ما يقوم بذاته تعالی باجتماع الاجزاء وعدم اجتماعهاء بسبب قصور الآلة. 
فنقول: هذا الفرق إن أوجب اختلاف الحقيقة» فلا یکون القائم بذاته من جنس 
الألفاظء وان لم یوجب. وکان ما یقوم بالقاری وما یقوم بذاته تعالی حقيقة 
واحدة» والتفاوت بینهما إنما یکون باجتماعه وعدمه اللذین هما من عوارضص 
الحقيقة الواحدة» كان بعض صفاته الحقيقية مجانساً لصفات المخلوقات. 

وأما رابعاً: فلادٌ لزوم ما ذکره من المفاسد وَهُمٌء فإِنَّ تکفیر من آنکر کون 
ما بين الدفتين کلام الله تعالی» إنما هو إذا اعتقد أنه من مخترّعات البشر آما إذا 
اعتقد أنه ليس کلام ال بمعنی أنه ليس بالحقيقة صفةً قائمة بذاته» بل هو دال على 
الصفة القائمة بذاته» لا يجوز تکفیره أصلاًء كيف وهو مذهب آکثر الاشاعرة 
ما خلا المصنف وموافقیه. را ملع من لین من کون با بن الدنتين ا الله 
تعالی حقیقة إنما هو بمعنی کونه دالا على ما هو کلام الله تعالی حقيقة» لا علی 
أنه صفةٌ قائمة بذاته تعالی» وکیف يدعي أنه من ضروریات الدین مع أنه خلاف 
ما نقله عن الاصحاب. وکیف يزعم أنَّ هذا الجمّ الغفیر من الاشاعرة أنكروا ما هو 
من ضروریات الدین» حتی یلزم تكفيرهم» حاشاهم عن ذلك. 

وا اميا : فان الأدلة الدالة على النسخ لا يمكن حملها على التلقّظ بل 
ترجع إلى الملفوظ كيف وبعضها مما لا يتعلّق النسخ بالتلفظ به كما تُسخ حكمه 
وبقي تلاوته . انتهی . 

والجواب: أما عن الأول: فهر اد الحنٌ عرٌ اسمه له کلام بمعنی التکلم؛ 
وكلام بمعنى المتكلّم به» وما هو آمر واحدٌ المعنى الأول» وهو صفةٌ واحدةٌ تتعدّد 
تعلّقاتها بحسب تعدّد المتكلّم به من الكتب والكلمات؛ وأنها ليست من جنس 
الحروف والألفاظ أصلاً» لا الحقيقية ولا الحكمية» وما ذُكر في الاعتراض ينطبق 
عليه بلا كلفة. 


والدليل على أنَّ المنعرتٌ بهذه الأوصاف عند الشيخ هو المعنى الأول» نقل 


ماه ارت TD‏ 
الامام : ان الكلام الأزليٌ لم يزل متّصفاً بكونه مر نهیا خبر وال آن هذه 
أقسام المتكلّم به وکل من كان قائلاً بانقام الثاني؛ كان المنعوتٌ بالوحدة ذاتاً. 
والتعدد تغلقاً المعنى الأول عنده » چ بين الكلامين. 

وأما عن الثاني: فهو أن ذلك إنما یلزم إذا أريد من اللفظ الحقيقي. وأما إذا 
آُرید النفسيٌ الحكمييٌ فلا ورود له؛ لأنَّ الألفاظ النفسية كلّها مجتمعةٌ الاجزاء في 
الوجود العلمي» مع کونها مترتبة كما ذکره هو نفسه» وکلام صاحب «المواقف» 
محتمل للتأویل كما تقدم» فلیحمل عليه سعياً بالاصلاح مهما أمكن. 

و آما الثالث: فهو أن الإيراد مبنخ على ظنٌ أنَّ المراد باللفظ الحقيقيٌ؛ مع أنه 
محتمل لأنْ يراد النفسي» كما يقتضيه ظاهرٌ تشبيهه بالقائم بنفس الحافظ . 

وأما الرابع: فهو أن الكلام النفسيّ عند أهل الحقٌّ: هو مجموع اللفظ النفسیع 
والمعنی» ولكن ظاهر كلام صاحب «المواقف» یدل على أنه فَهِمَ من ظاهر كلام 
بعض الأصحاب أن مراقهم بالمعنى هو المقابل لفط مجرّداً عن اللفظ مطلقاً؛ وقد 
سمعهم يقولون: إن الكلام لفط ليس كلاه تعالى حقيقة؛ بل مجازاء فإذا انضم 
قولهم بنفي كونه كلاماً حقيقة حقيقة شرعية إلى قولهم - في ظنّه - أن النفسع هو المعنى 
المقابل للفظ. لزم من هذا ما هو في معنى القول بكون اللفظي من مخترعات 
كلام الله تعالى المسموع متواترٌء فلا يتأنَّى نفیّه لاحد؛ بل المراد أنَّ الكلام 
إنما يتبادر منه ما هو وصفٌ للمتكلّم» وقائم به قياماً يقتضيه حقيقة الكلام وذات 
المتكلم في الحق والخلق على الوجه اللائق بكل» وأما ما يتلى فهو حروف عارضة 
للصوت الحادث ولا شك أنه ليس قائماً بذاته سبحانه من حيث هو هو بل هو 
صورةٌ من صور کلامه القدیم القائم به تعالى» ومظهرٌ من مظاهر تتژْلاته» فهو دال 
على الحقيقي القائم» فسَمّي کلاماً حقيقة شرعية لذلك» وفیه إطلاقٌ لاسم الحقيقة 
على الصورة» فیکون مجازاً من هذا الوجه وإلى هذا يشير کلام التفتازاني" 
فلا يلزم شيء من المفاسد واعتراض صاحب «المواقف» مبنیٌ علی ظنه 


)۱( هو مسعود بن عمر بن عبد الله الشهیر بسعد الدین التفتازاني» توفي سنة (۷۹۱ه). بغية 
الوعاة ۲۸۵/۲. وینظر کلامه في کتابه شرح المقاصد ١41/4‏ وما بعدها. 


E‏ روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 


وأما الخامس : فهو أن كلام صاحب «المواتف» ليس نا في أن الضميرٌ راجعٌ 
إلى التلفّظ بل يحتمل أن يكون راجعاً إلى الملفوظ و المعنی الذي 

في النفس لا ترثب فيه» كما هو قائم بنفس الحافظ ولا ترئب فيه. وفع أن الطراذ 
به مجموع اللفظ النفسي والمعتى؛ كما يقتضيه ظاهر التشبيه بالقائم بنفس الحافظ» 
ولا شك أنه لا ترتّب فيه» اف لا تعاقب فيه في الوجود العلمي؛ وحينئلٍ فقول : 
نمی الترّب إنما يحصل في التلفظ . معناه: أنَّ الترنّب في المعنی النفسي الذي هو 
مجموع اللفظ النفسي والمعنى إنما يحصل في التلفظ الخارجي؛ لضرورة عدم 
مساعدة الآلة» فقوله: وهو الذي هو حادث - أي: الملفوظ بالتلفظ الخارجي الذي 
هو الصورة حادث, لا اللفظ النفسي ‏ وئحمّل الأدلّة التي تدلّ على الحدوث على 
حدوثه. أي : الملفوظ بالتلفظ الخارجي. وعلى هذا لا ورود للاعتراض أصلاً . 

ومنهم من اعترض أيضاً بأنهم اشترطوا في المعجزة أن تكون فِعْل الله تعالى» أو 
ما يقوم مقامه کالنزول فلا يكون القرآن اللفظيٌ الذي هو معجزةٌ قديماً صفة له تعالی . 

ولا يخفى أنَّ المعجزة هو القرآن فى مرتبة تنزله إلى الألفاظ الحقيقية العربية» 
فكونه لفظاً حقيقيًا عرييًا مجعولٌ بالنص”"©؛ فيكون معجزة بلا شبهة» والقديم ‏ على 
ما حمق - هو القرآنٌ اللفظئٌ النفسيٌ الذي هو مجموع اللفظ النفسيّ والمعنى» وهذا 
واضح لمن ساعدته العناية. 

وقد شنم على الشيخ الأشعري في هذا المقام أقوام تشابهت قلوبهم؛ وانّحدت 
آغراضهی وان اختلفت أساليبهم» وها أنا بحوله تعالى راد لاعتراضاتهم بعد نقلها 
غير هیّاب ولا وکل › وان اسع علم أهلها فالبعوضة قد ثدمي مقلة الأسد؛ 
وفسل الله تال لس ی عار ادن 

فاقول : قال تلميذ مولانا الدواني عفيف الدين الإيجي" ما حاصله: إِنَّ هذ 
الذي تدّعيه الاشاعرة من أنَّ للكلام معتّی آخر يسمّى النفسي» » باطل ؛ فان إذا قلنا : 


(۱) يعني الجرجاني؛ وقد سلف قوله ص ۱۲۰ ی الجزء . 

(۲) في هامش الاصل : قال تعالی : إا جعلته نا عَرَييّا. اه منه. 

(۳) محمد بن محمد بن عبد ال أبو بكر التبريزي الشافعي» نزیل المدينة المنورة؛ المتوفی بها 
سنة (۸۵۵ه). نظم العقیان للسيوطي ص ۲ وهدية العارفین ۰۱۹۸/۲ 


مقدمة المصنف 


لل قائم » فهناك أربعة أشياء: الأول: العبارة الصادرة عنه. والثاني : مدلول هذه 
العبارة وما وضع له هذه الألفاظ من المعاني المقصودة بها. الثالث: علمه بثبوت 
تلك النسبة وانتفائها . الرابع : ثبوت تلك النسبة وانتفاؤها في الواقع. والأخيران 
ليسا كلاماً اتفاقاًء والأول لا يمكن أن يكون کلام الله حقيقة على مذهبهم» فبقي 
الثاني . 

وکذا نقول في الامر والنهي هاهنا ثلائة آمور: الأول : الارادة والکراهة 
الحقيقية. الثاني : اللفظ الصادر عنه. الثالث: ا والاول ليس 
کلاماً اتفاق والثاني كذلك على مذهبهم. فبقي الثالث وبه صرح أكثر محقّقيهم. 
وكونه كلاماً نفسياً ثابتاً له تعالی شانه محكوماً عليه باحکام مختلفة باطل من وجوه: 


الاول : أنه مخالفٌ للعرف واللغت نان الکلام فیهما ليس إلا المرگب من 
الحروف. 

الثاني: أنه لا يوافق الشرع؛ إذ قد ورد فیما لا بحصی کتاباً وسنّة أنَّ الله تعالی 
ينادي عباده؛ ولا ريب أن النداء لا یکون إلا بصوت» بل قد صرح به في الاخبار 
الصححبيوة0 © ' وباب المجاز وان لم يغلق بعد إلا نحل ما يزيد على نحو مئة 
آلف حديث”” ' من الصرائح على خلاف معناها مما لا يقبله العقل السلیم. 

الثالث ان ما قالوه من کون هذا المعنى النفسي واحدا. يخالف العقل. فإنه 
لا شك ان مدلول اللفظ في الامر یخالف مدلوله في النهي؛ ومدلول الخبر یخالف 
مدلول الانشاء بل مدلول آمرٍ مخصوص غيرٌ مدلول آمر آخرء وکذا في الخبر. 
ولا یرتاب عاقل أن مدلول اللفظ لا يمكن أن يكون غير القرآن وساثر الکتب 
السماوية. فیلزم أن یکون کل واحد مشتملاً على ما اشتمل عليه الآخره لین 
كذلك» وكيف يكون معني واحدٌ خبراً وانشا محتملاً للتصديق والتكذيب وغيرٌ 
محتمل» وهو جمعٌ بين النفي والإثبات. انتهی. 


۱0 ف امجن الأصل و(م): منها ما رواه البخاري عن أبي سعید. قال كل : «قال الله : يا آدم» 
فیقول: لبيك وسعديك. فینادی: إن الله يأمرك أن تخرج من ذريتك بعثاً إلى النار». 
الحدیث . اه منه. وهو في صحیح البخاري (4۷۱). 

(0) قوله: حدیث» ساقط من (م). 


رن روح المعاني قي تفسير القرآن العظيم والسيع الما 


ولا يخفى أنَّ مبّی جميع اعتراضاته على همه أنَّ مرادهم بالمعنی النفسي : هو 
مدلول اللفظ وحده» أي: المعنی المجرد عن مقارنة اللفظ مطلقاًء ولو حكميّاء 
وقد عرفت أنه لیس كذلك» بل المراد به مجموع اللفظ التفسي والمعنی» وهو الذي 
يدور في الخَلدِء وتدلٌ عليه العبارات كما صرّح به إمام الحرمین". 

وعليه إذا قال القائل: زيد قائم. فهناك أربعة أشياء كما ذكر المعترض» وشيء: 
خامس تّركه» وهو المراد. وهي هذه الجملة بشرط وجودها في الذهن بألفاظ 
مخيّلة ذهنية دالة على معانيها في النفس» وهذا يعئونه بالكلام النفسي فلا محذور. 

ونقول على سبيل التفصیل : أما الأول فجوابه: أنه إنما 2 نتم المخالفة إذا لم 
يكن عندهم مجموع اللفظ النفسي واف فیک كانت لا عمضالفة؟ ن الكلام 
حينئظٍ مركّبٌ من الحروف. إلا آنها نفسية غيبية في الحق» خيالية في الخلق. 

وأما الثاني فجوابه: أنَّ هذا الذي لا يُحصى ليس فيه سوى أنَّ الحقّ سبحانه 
وتعالی متكلّم بکلام حروه عارضة للصوت لا أنه لا يتكلّم إلا به» فلا ينتهض 
ما ذکر حكة على الشيخ؛ بل إذا أمعنت النظر رأيت ذلك حجة له حيث بين أنَّ الله 
تعالی لا يتكلم بالوحي لفظا حقيقيًا إلا على طبق ما في علمه؛ وکلما كان کذلك 
تور اللفظي صورة من صور الکلام النفسي؛ ودليلاً من أدلة ثبوتها ون 
يفول الح وهو يهى اليل [الاحزاب:1]. 

وآما الثالث فجوابه: أن المنعوت بأنه واحد بالذات تتعدّد تعلّقاته» هو الكلام 
بمعنی صفة المتکلّم» ووحدئّه مما لا شك لعاقل فيهاء وأما الکلام اللفسیٌ بمعنی 
المتكلّم به» فليس عنده واحداًء پل نص في «الابانة» على انقسامه إلى الخبر والامر 
والنهي في الازل۳ فلا اعتراض. 

وقال النجم سليمان الظرفي” : إنما كان الکلام حقيقةً في العبارة» مجازاً في 
مدلولها لوجهين: 


. ٠٠۹ص في الإرشاد‎ )١( 

(۲) ينظر الإبانة عن أصول الديانة لأبى الحسن الاشعري ص۲۱ وما بعدها. 

(۳) هو سليمان بن عبد القوي الطوفي الحنبلي» توفي سنة (17لاه). شذرات الذهب ۷۱/۸. 
وكلامه في شرح مختصر الروضة له ۲/ ۰۱ 
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أحدهما: أنَّ المتبادر إلى فهم أهل اللغة من إطلاق الكلام إنما هو العبارةء 
والمبادرة دليل الحقيقة . 

الثاني: أذ الکلام مشتقٌّ من الكلمء لتأثیره في نفس السامع» والمؤثّر فيها 
i Ral‏ المعاني النفسية بالفعل . . نعم هي مؤثرة للفائدة بالقوة» والعبارة 
مؤثرة بالفعل ٠“‏ فکانت آولی بان تکون حقيقة والأخری مجازاً. 

وقال المخالفون : استعمل لغة في النفسي والعبارة . قلنا: نعم » لکن با لاشتراك 
أو بالحقيقة فیما ذکرناه» وبالمجاز فیما ذکرتموه» والاول ممنوع . 


قالوا: الأصل في الإطلاق الحقيقة. قلنا: والأصل عدم الاشتراك» ثم( إِنَّ لفظ 
الكلام أكثر ما يستعمل في العبارات» والكثرة دليل الحقيقة» وأما قوله تعالی : #وَيِعُولُونَ 
ف أ [المجادلة:4] فمجاز دل على المعنى النفسي بقرينةٍ هن أَنشمْ» ولو أطلق 
لما فهم إلا العبارة. وأما قوله تعالى : ايرا رلك الآية [الملك: ۱۳] فلا حجة فيه ؛ 
لاد الإسرار خلاف الجهر وكلاهما عبارة عن أن يكون أرفع صوتاً"" من الآخر. 

وأما بيت الاخطل ** فالمشهور: إِنَّ البيان» وبتقدير أن يكون الكلام فهو مجاز 
عن مادته» وهو التصورات المصححة له. إذ من لم یتصوّر ما یقول» لا يوجد کلام 
ثم هو مبالغة من هذا الشاعر بترجیح الفؤاد على اللسان. انتهى . وفیه ما لا یخفی : 

آما اولا: فلأنَ ما اأعاه من التبادر إنما هو لکثرة استعماله في اللفظي» 
لمسیس الحاجة إليه» لا لکونه الموضوع له خاصة بدلیل استعماله لغة وعرفاً في 
النفسي. والاصل في الاطلاق الحقيقة. 


() القوة: التهيّؤ الموجود في الشيء؛ وضده الفعل» وهو بروز ذلك الشيء. معجم متن اللغة 
(فوي). 

)۳( جاء قبلها في شرح مختصر الروضة: ثم قد تعارض المجاز والاشتراك المجرد والمجاز آولی . 

)۳( في شرح مختصر الروضة: وکلاهما عبارة |حداهما أرفع صوتا. . 

() يعني البيت: 

إن الكلام لفي الفؤاد وإنما جعل اللسان على الفؤاد دليلا 

ونُسب للاخطل في الموشّى لأبي الطيب الوشاء ص۰۱3 وشرح شذور الذهب ص۰۳۵ وتفسير 
الرازي ۰۲۰/۱ وليس في ديوانه . وذكره الجاحظ دون نسبة في البيان والتبيين ۰۲۱۸/۱ 


ری روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 


وقوله: والاصل عدم الاشتراك. قلنا : نعم إن آردت به الاشتراك اللفظي› 
ونحن لا ندّعيه» وانما ندّعي الاشتراك المعنوي» وذلك أنَّ الکلام في اللغة بنقل 
النحویین : ما يتكلم به قليلاً كان أو كثيراً» حقيقة أو حكماً. 

وأما ثانياً: فلادٌ ما ادّعاه من أنَّ المؤثّر في نفس السامع إنما هو العبارات 
لا المعاني النفسية. الأمر فيه بالعکس بدليل أنَّ الانسان إذا سمع كلاماً لا يفهم 
معناه» لا تور ألفاظه في نفسه شيئاًء وقد یتذگر الإنسان في حالة سروره كلاماً 
يحزنه» وفي حالة حزنه كلاماً يسرّه» فیتأثر بهماء ولا صوت ولا حرف هناك» 
وإنما هي حروف وكلمات مخيّلة نفسية» وهو الذي عناه الشيخ بالكلام النفسي. 
وعلى هذا فالسامع في قولهم: لتأثيره في نفس السامع؛ ليس بقيد» والتأثير في 
النفس مطلقاً معتبرٌ في وجه التسمية. 

وأما الغا : فلأنٌ ما قاله في قوله تعالی : رون ن آشبع> [المجادلة : ۸] من أنه 
مجاز؛ دلَّ على المعنى النفسي فيه بقرينة طن َس ولو أطلق لما فهم إلا العبارة. 
يردّه قوله تعالی : «يفولوت ,ِأَنُوههم» [آل عمران:177] وفي آية باتهم ما ليس في 
وب 4 [الفتح:١١]‏ إذ لو كان مجرّد ذكر طن شم قرينة على کون القول مجازاً في 
النفسي. لكان ذكر «بأفواههم؛ و«بألسنتهم» قرينة على كونه مجازاً في العبارة؛ 
واللازم باطل فكذا الملزوم. نعم التقييد دليلٌ على أنَّ القول مشترك معنّى بين 
النفسي واللفظي» وعين به المراد من فرديه» فهو لنا لا علينا . 

وأما رابعاً: فلا ما ذکره في قوله تعالى : ري4 الآية» تحکم بحت؛ لا 
السرّ كما قال الزمخشري"*: ما حدّث به الرجل نفسه أو غیره في مکان خالٍ. 
ویساعده الکتاب والأثر واللغة كما لا یخنی على المتتبع . 

و آما خامساً: فلا ما ذکره في بيت الأخطل حََطَلُ”" من وجوه: 

آما أولاً: فعلی تقدير أن يكون المشهور البيان بدل الکلام» یکفینا في البیان"۳*؛ 


(۱) الکشاف ۳/ 1۹۷-۹1 . 
(۲) الخطل : الکلام الفاسد الکثیر المضطرب. اللسان (خطل). 
(۳) في هامش الاصل و(م): فيه استخدام فلا تغفل. اه منه. 


تن 


لويد سد وت يني ای ۱ ل 
بمعنی المیکلم به ان کان لے و ای القلبي» ٠‏ أعني ترتيب القلب للكلمات 
نها ج إذا عبر عنها باللسان فهم غیره ما قصده منها . 


وأما ثانياً : فلانْ قوله : وبتقدیر أن یکون إلخ» إقرار بالکلام النفسي من غير شعور. 
وأما ثالثاً: فلأنّ دعوى المجاز تحکُمْ مع کون الأصل في الاطلاق الحقيقة. 


وأما رابعاً: فلأنَّ دعوى أنَّ ذلك مبالغة من هذا الشاعرء خلاف الواقع» بل هو 
تحقيقٌ من غير مبالغة كما يُفهم مما سلف» فما ذكره هذا الشاعر كلمة حكموّء 
سواء نطق بها على بيّنة من الأمرء أو كانت منه رميةٌ من غير رام؛ فان معناه موجود 
في حديث أبي سعید : «العینان دليلان» والأذنان قمعان» واللسان ترجمان - إلى أن 
قال والقلب ملك. فإذا صلح) الحدیث" "۰ وفي حديث أبي هريرة: «القلب ملك 
وله جنود ‏ إلى أن قال واللسان ترجمان» الحدیت) 


فما قيل””": إن هذا الشاعر نصرانيٌ عدو الله تعالى ورسولهء فیجب"؟؟ ارام 
كلام الله تعالى ورسوله تصحيحاً لکلامه؛ أو حمله على المجاز صيانة لكلمة هذا 
الشاعر عنه» وأيضاً يحتاجون إلى إثبات هذا الشعر والشهرة غير كافية» فقد فتّش 
ابن الخشاب"؟؟ دواوين الأخطل العتيقة» فلم يجد فيها البيت. انتهى = كلام أوهن 
وأوهى من بيت العنکبوت» وإنه لأوهن البيوت: 


)١(‏ أخرجه أبو الشيخ في كتاب العظمة (۰)۱۰۸۹ وابن عدي ۰۱۳۳/۲ وذكره الذهبي في 
الميزان ۰۵۷۸/۱ وفي إسناده عطية العوفي؛ وهو واو كما قال الذهبي. 

(۲) أخرجه عبد الرزاق (۰)۲۰۳۷۵ والبيهقي في شعب الإيمان (۱۰۹) موقوفاً. 

(۳) في هامش الأصل و(م): قائله الموفق بن قدامة. اه منه. 

)٤(‏ كذا في الأصل و(م)» وهو خطاء والصواب: آفیجب. أو: فهل يجب. ينظر شرح الكوكب 
المنیر لابن النجار ۰4۱/۲ والكلام فيه منقول عن موفق الدين بن قدامة. 

(۰) عبد الله بن أحمد البغدادي اللغوي النحوي المحدث؛ أبو محمد بن أبي الكرم» من 
تصانیفه : المرتجل في شرح الجمل للزجاجي. وأغلاط الحريري في مقاماته» وشرح اللمع 
لابن جني» وغيرها. توفي سنة (/051ه). ذيل طبقات الحنابلة لابن رجب .۳٠١/١‏ 


ل؟ روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 
أما أولاً: فلأنَّ كلام هذا العدو موافق لكلام هذا الحبيب حتى کلام 
المنكرين للكلام النفسي» حيث اعترفوا به في عين إنكارهم . 
وأما ثانياً : فلأنًا أغنانا الله تعالى ورسوله من فضله عن إثبات هذا الشعر. 
وأما ثالثاً: فلأنَ عدم وجدان ابن الخشّاب لا يدل على انتفائه بالكلية 


کا 
والحاصل أنَّ الناس أكثروا القال والقيل في حق هذا الشيخ الجليل کل ذلك 
من باب : 


وم ین عائب تلا مها وآنثه ین الفهم ا 
فتنة وأورث محنة» وسجن أقواماً وا إماماً : 
مَرامٌ شط مَرْمَى العقفل فيه ودُونَ م ل E‏ 
ولكن بفضل الله تعالى قد أتينا فيه بلب اللباب» وخلاصة ما ذكره الأصحاب»› 
وقد اندفع به كثير مما أشكل على الاقوام» وخفي على أفهام ذوي الأفهام» ولا حاجة 
معه إلى ما قاله المولى المرحوم غني زاده*؟ في التخلص عن هاتيك الشبه مما نضّه : 
ثم اعلم أني بعدما حررت البحث بعثني فرط الإنصاف إلى أنه لا ينبغي لذي الفطرة 
السليمة أن يدّعي قِدّمَ اللفظ لاحتياجه إلى هذه التكلفات» وكذا کون الكلام عار 
عن المعنی القدیم» لركاكة توصیف الذات به » كيف ومعنى قصة نوح مثلاً ليس بشي: 
يمكن انُصاف الذات به إلا بتمحُلٍ بعيد» فالحق الذي لا محيد عنه هو آن المعاني 
كلا مرو في العلم الازلي بوجوو علمي قدي لكن لما كان في ماهية بعضها 


)١(‏ قوله: (هذا). ساقط من (م). 

(۲) البيت للمتنبي» وهو في ديوانه ص۲۳۲. 

(۳) ذكره ابن الجوزي في المدهش ص۱۳۷ . 

(4) محمد جمال الدين بن عبد الغني الأردبيلي ثم الرومي المعروف بغني زاده وبنادري» من 
تصانیفه : حاشية على تفسير البيضاوي» وشرح الأنموذج للزمخشري» توفي سنة (75١1ه).‏ 
خلاصة الأثر ۰۹/۶ وهدية العارفين ۰۲۷۰/۲ 


مقدمة المصتف ربب 


داعية البروز في الخارج بوجودٍ لفظي حادث» حسبما يستدعيه حدوث الحوادث 
فيما لا يزال» اقتضى الذات اقتضاء أزليًا إبراز ذلك البعض في الخارج بذلك الوجود 
الحادث فيما لا یزال فهذا الاقتضاء صفة قديمة للذات هو بها في الأزل مسماة 
بالكلام النفسي» وأثره الذي هو ظهوره في المعنى القديم باللفظ الحادث إنما يكون 
فيما لا يزال» والمغايرة بينه وبين صفة العلم ظاهرة» وهذا هو غاية الغايات في هذا 


الباب» والحمد لله على ما خصّني بفهمه من بين أرباب الألباب. انتهى . 

وفيه أنه غايةٌ الغايات فى الجسارة على رب الأرباب» وإحداث صف قديمة 
ا انزلا الى نبا تن كات إذ لم يرد في كتاب الله تعالى ولا في سنة نبيه م“ 
ولا روي عن صحاب ولا تابعت تسمية ذلك الاقتضاء كلاماًءبل لا يقتضيه عقل 
ولا نقل» على أنه لا يحتاج إليه عند من آخذت العناية بیدیه؛ هذا واذا سمعت 
ما تلوناه» ووعیت ما حققناه» فاسمع الآن تحقیق الحق في كيفية سماع موسی عليه 
السلام کلام الحق» فأقول: 

الذي انتهی إليه کلام أئمة الدين كالماتريدي والاشعري وغیرهما من المحققین 
أنَّ موسى عليه الصلاة والسلام سمع كلام الله تعالى بحرفي وصوت كما تدل عليه 
النصوص التي بلغت في الكثرة مبلغاً لا ينبغي معه تأويل» ولا يناسب في مقابلته قال 
وقيل» فقد قال تعالی: ده من ای الطور ان [مریم:۰]۵۲ ولا ادى ريك 
موس [الشعراء: ۰]۱۰ ورت ين لطي الوا له [القصص :۰۲۳۰ «ذ اد رن 
با ود دس ظوى» [النازعات »]١١:‏ ودی 3 بورك من فی الَا وص واه [النمل :۰]۸ 
واللائق بمقتضی اللغة والأحاديث أن يمسر النداء بالصوت”''» بل قد ورد إثبات 
الصوت لله تعالى شأنه في أحاديث لا تحصى» وأخبار لا تستقصى : 

روى البخاري في الصحيح: لي ا 
كما يسمعه من قرب : أنا الملك أنا الدیان»(۲ اومن هد أن باتمانی الحكيم أن 
محل شا شاه و کف شاب وان منرّهٌ في تجليه» قريبٌ في تعاليه» لا تقيّده المظاهر 


(۲( ا الحدیث 01410 حديث عبد الله 5 له . ر ین 
صحیح قبل من بن انيس هي 
موصولاً مطولاً في الادب المفرد (۰)۹۷۰ وهو عند أحمد (۰۲ 3۰ 


GD‏ روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 


عند أرباب الأذواق» إذ له الاطلاق الحقيقئٌ حتى عن قيد الإطلاق» زالت عنه 
إشكالات واتضحت لديه متشابهات0©, ` 

فا يدل على رت الل ي ال ان اقول ان اس راو 
القرآن في فولهتعالی : واد وك دن ای [النمل:۸] كما في «الدر المنثور»”". 
يعني : تبارك وتعالى نفسّهء كان نور رب العالمين في الشجرة. وفي رواية عنه: 
كان الله في النورء ونودي من النور. وفي صحيح مسله”" : «حجابه النور»» وفي 
رواية له: «حجابه الناره(*؟. 

ودقع الله سبحانه توم م التقييد بما ينافي التنزيه بقوله : تک ر ادر :۸ 
أي : عن التقييد بالصورة والمكان والجهة وان ناداك منها؛ لكونه موصوفاً بصفة رب 
العالمین فلا يكون ظهوره مقيّداً له بل هو المنرّه عن التقييد حين الظهور يرق 
إن أي : المنادي المتجلي «أنا نامر فلا أتقيّد لعرّتي» ولكني وک 
[النمل:4] فاقتضت حكمتي الظهور والتجلي في صورتر مطلوبك. فالمسموعٌ على 
هذا صوتٌٌ وحرف سمعهما موسى عليه الصلاة والسلام من الله تعالى المتجلّي بنوره 
في مظهر النار لما اقتضته الحكمة» فهو عليه الصلاة والسلام كليم الله تعالى 
بلا واسطة؛ لكن من وراء حجاب مظهر النار» وهو عينٌ تجلي الح تعالى له. 

وآما ما شاع عن الأشعريّ من القول بسماع الكلام النفسي القائم بذات الله 
تعالى» فهو من باب التجويز والامکان لا أن موسى عليه الصلاة والسلام سمع 
ذلك بالفعل» إذ هو خلاف البرهان» ومما يدل غل یاز سماع الكلام اي 
بطرق خرق العادة قوله تعالى في الحديث القدسي : «ولا يزال عبدي يتقرّب إلىّ 
بالتوافل حتی اة فإذا ا الخدرغ( 


(۱) في هامش الاصل و(م): مثل قوله تعالى: ينما ام وه الَو . ل یروت ال" أن 
یمه فى كَل یه التسَار» . وحدیث «إذا كان یوم الجمعة نزل ربنا تبارك وتعالی من 
عليين على كرسيه ‏ إلى أن قال ثم يصعد تبارك وتعالی على کرسیه». وحدیث «فإذا الرب 
قد أشرف عليهم من فوقهم» فقال: السلام عليكم يا أهل الجنة' إلى غير ذلك. اه منه. 

(؟) ۰۱۰۲/۵ وأخرجه الطبري ۰۱۰/۱۸ 

(۳) (۱۷۹): (۰)۲۹۳ وأخرجه أيضاً احمد (۰)۱۹۲۳۲ وهو من حدیث آبي موسی الاشعري ذل . 

( ورد ذلك ضمن الرواية السالفة عند مسلم (۱۱۹): (۲۹۳). 

(5) آخرجه البخاري (1۵۰۲) من حدیث أبي هريرة ڪه 


5008 عم 


ومن الواضح أنَّ الله تبارك وتعالى إذا كان بتجلیه النوري المتعلّق بالحروف 
غيبية كانت أو خيالية أو هس السل على الرعه ای ق المُجامع ل اليس 
ین قو یه [الشوری ۰ عند من يتحقّق معنی الاطلاق الحقیقی » صم أن 
يتعلّق سَمْع العبد بكلام ليس حروفه عارضة لصوت؛ ال والله 
سبحانه يسمع السرّ والنجوی. 

والإمام الماتريدي أيضاً يجوز سماع ما ليس بصوتٍ على وجه خرق العادة» كما يدل 
عليه كلام صاحب «التبصرة» في كتاب «التوحید(». فما نقله ابن الهمام" عنه من 
القول با لاستحالة فمراده الاستحالة العادية» فلا خلاف بين الشيخين عند التحقيق . 


ومعنى قول الأشعري: لد كلام الله تعالى القائم بذاته یسم عند تلاوة كل تال 
وقراءة کل قارئ. أنَّ المسموع أولاً ‏ وبالذات عند التلاوة ‏ إنما هو الكلام اللفظيٌ 
الذي حروفه عارضة لصوت القارئ بلا شك» لکن" الكلمات اللفظية صورٌ الكلمات 
الغيبية القائمة بذات الحقّ» فالكلام النفسیْ مسموع بعين سماع الكلام اللفظی لأنه 
صورته لا من حيث الكلمات الغيبية ؛ فإِنّها لا تسمع إلا على طريق خرق العادة. 

وقول الباقلاني: نما تسمع التلاوة دون المتلو» والقراءة دون المقروء. یمکن 
حمله على أنه آراد: إنما یسمع أولاً وبالذات التلاوة» أي: المتلرٌ اللفظيٌ الذي 
حروفه عارضة لصوت التالي» لا النفسئٌ الذي حروفه غيبية مجردة عن المواد 
الحسية والخيالية. فلا نزاع في التحقیق أيضاً . ۱ 

والفرق بين سماع موسی عليه الصلاة والسلام کلام الله تعالی وسماعنا له على 
هذا: أنْ موسی عليه الصلاة والسلام سمع من الله عز وجل بلا واسطة» لکن من 
وراء حجاب» ونحن إنما نسمعه من العبد التالي بعين سماع الکلام اللفظی المتلو 
بلسانه» العارض حروفه لصوته لا من الله تعالی المتجلي من وراء حجاب العبد» 
فلا یکون سماعاً من الله تعالی بلا واسطة وهذا واضحٌ عند من له قَدَمٌ راسخةٌ في 


(۱) يعني ما ساقه صاحب التبصرة من عبارة الماتريدي في کتابه الترحید. المسامرة شرح 
المسايرة ص۹۵ . وصاحب التبصرة هو آبو المعین میمون بن محمد النسفي المتوفی سنة 
(۰). کشف الظنون ۰۳۳۷/۱ 

(۲) في المسايرة؛ كما في شرحه المسامرة ص۰۹ 


GD‏ روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسيع المثاني 


وأنت إذا أمعنت النظر في قول ا ال القرآن كلام الله عز وجل غیر ‏ 
مخلوق» وهو مقروء بألسنتناء مسموع بآذانناء محفوظ في صدورناء مكتوبٌ في 
مصاحفناء غير حالٌ في شيء منها . رأيته قولاً بالمظاهر ودالا على أن تنل القرآن 
القديم القائم بذات الله تعالى فيها غير قادح في قِدَّمه؛ لكونه غيرٌ حال في شي: 
9 مع کون كل منها قرآناً حقيقة حقيقة د شرعة يله شان وهذا عين الدليل على أنَّ 
تجلي القديم في مظهر حادثِ ١‏ ينافي قَدمه وتنزیهه» ولیس من باب الحلول 
ولا التجسیم. ولا قيام الحوادث بالقدیم ولا ما یشاکل ذلك من شبهات تعرض 
لمن لا رسوخ له في هاتيك المسالك. 

ومنه یظهر معنی ظهور القرآن في صورة الرجل الشاحب یلقی صاحبه حين 
ينشق عنه القبر» وظهوره خصماً لمن حمله فخالف آمره» وخصماً دون من حمله 
فحفظ الأمر . 

بل من أحاط خبراً باطراف ما ذكرناه» وطاف فکره المتجرّدٌ عن مَخُبط الهوی 
في گعبة حرم ما حققناه» اندفع عنه کل إشكالٍ في هذا الباب» ورای أنَّ تشنیعٌ ابن 
تيمية وا بن القيم وابن قدامة وابن قاضي الجبل والُلوفي وأبي نصر وأمثالهم صریر 
باب أو طنين ذباب» وهم و إن كانوا فضلاء محققين وأجلاء مدققين» لكنهم كثيراً 
ما انحرفت آفکارهم» واختلطت آنظارهم. فوقعوا في علماء الامق وأكابر الأئمة» 
الحا فى اليب وال ؛ وتجاوزوا في التسخيف والتفظيع» ولولا الخروج عن 
الصدد لوفيتهم الكيل صاعاً بصاع» ولتقدّمتٌ إليهم بما قدّموا باعاً بباع» ولعلمتهم 
كيف يكون الهجاء بحروف الهجاء» ولعرفتهم إلام ينتهي المراء بلا مراء. 
قلي قرس للجلم بالجلم مُلْجَمْ ولي فرّس للججَهْل بالجَهْلٍ مرخ 
من رام تَفُويمي فالي مُمَرَمٌ وم رام تَمْويجي فإِنّي E‏ 
(۱) البيتان لصالح بن جناح كما في نقد الشعر لقدامة بن جعفر ص۰۱۳ والحماسة البصرية 

۱ وبهجة المجالس ۰۱۲۰/۱ ونسبهما ابن قتيبة في عيون الأخبار ۲۸۹/۱ لمحمد بن 


وهيب ؛ ونسبا لمحمد بن حازم الباهلي في معجم الشعراء للمرزباني ص ۰۳۷۲ وهما دون 
نسبة في العقد الفرید ۱:/۳ والبرصان والعرجان للجاحظ ص۲۱۱ . 


مقدمة المصنف 


. على اد العفو أقرب للتقوی؛ والإغضاء مبنی الفترّة وعليه الفتوى» والسادة الذين 
تکلّم فيهم هؤلاء إذا مروا باللغو مروا کرام وإذا خاطبهم الجاهلون قالوا سلاما . 

وحيث تحرّر الكلام في الكلام على مذهب أهل السنة» واندفع عنه بفضل الله تعالی 
کل محنة ومهنة» فلا باس بأن نحكي بعض الأقوال» كما حكى الله تعالى كثيراً من أقوال 
ذوي الضلال» وبعد أن رسخ الح في قلبك وتغلغل في سويدائه کلام ربك» لا آخشی 
عليك من سماع باطل لا يزيدك إلا حمّاء وكاذب لا يُورِئك إلا صدقاًء فنقول : 

أما المعتزلة فاتفقوا کافاً على أنَّ معنى كونه تعالى متكلّماً : أنه خالق الكلام 
على وجو لا يعود إليه منه صفة حقيقية» كما لا يعود إليه من خلق الأجسام وغيرها 
صفة حقيقية» واتفقوا أيضاً على أنَّ كلام الربٌ تعالى مركّبٌ من الحروف 
والأصوات› وأنه مُحدَّثٌ مخلوق. 

ثم اختلفوا؛ فذهب الجبّائي”'' وابنه آبو هاشم" إلى أنه حادث في محل» ثم 
زعم الججبّائي أنَّ الله تعالى يُحَدِثُ عند قراءة کل قاری كلاماً لنفسه في محل 
القراءة . وخالفه الباقون. 

وذهب أبو الهُذيل العلاف" وأصحابه إلى أنَّ بعضه في محل وهو قوله: كُنْء 
وبعضه لا في محل كالأمر والنهي والخبر والاستخبار. 

وذهب الحسين بن محمد النجار إلى أنَّ كلام الباري إذا قرئ فهو عَرََضء 
وإذا کتب فهو جسم. 


(۱) محمد بن عبد الوهاب البصري. أبو علي» شيخ المعتزلة» له كتاب: الاصول» والنهي عن 
المنكرء والاجتهاد» وغيرهاء توفي سنة (۳۰۳ه). سير أعلام النبلاء ۰۱۸۳/۱۲ 

(۲) عبد السلام بن محمدء أخذ عن والده» وله: الجامع الکبیر والمسائل العسكرية» 
وغیرهما» توفي سنة (۳۲۱ه). السير ۱۳/۱۵ 

(۳) محمد بن الهذیل البصري» شيخ الکلام ورأس الاعتدال» له کتاب في الرد على المجوس» 
ورڈ على اليهود» ورد على المشبهة» وتصانیفه كثيرة ولکنها لا توجدء توفي سنة (۲۲۹ أو 
۵ السیر ۰۱۷۳/۱۱ 

(4) راس الفرقة النجارية من المعتزلة» له مع الا مناظرات له: إثبات الرسل. والقضاء 
والقدر والارجای وغيرهاء توفي سنة (۲۲۰ه). السیر ۰۵۵6/۱۰ والاعلام ۰۲۹۳/۲ 
ووقع في الاصل و(م): الحسن؛ بدل: الحسین. 


۳۹ روح المعاني ي تفسير القرآن العظیم والسیع المثاي 


وذهبت الامامية والخوارج والحشوية إلى أن کلام الربٌ تعالی مركّبٌ من الحروف 
والأصوات» ثم اختلف هؤلاء فذهب الحشوية إلى أنه قديم أزلييٌ قائم بذات الربٌ 
تعالى» لكن منهم من زعم أنه من جنس کلام البشرء وبعضهم قال: لا بل الحرف 
حرفان والصوت صوتان؛ قديم وحادث» والقديم منهما لیس من جنس الحادث . 

وأما الكرامية فقالوا: إن الكلام قد یطلق على القدرة على التكلم» وقد يطلق على 
الأقوال والعبارات» وعلى كلا التقديرين قهو قائم بذات الله تعالى» لكن إن كان 
بالاعتبار الأول فهو قديم متّحد لا كثرة فیه . وان كان بالاعتبار الثاني فهو حادث متکثر. 


وأما الواقفية: فقد أجمعوا على أنَّ کلام الربٌ تعالى كائن بعد أن لم يكن؛ 
لكن منهم من توف في إطلاق اسم القديم والمخلوق عليه ومنهم من توف في 
إطلاق اسم المخلوق وأطلق اسم الحادث» ومن القائلين بالحدوث من قال: ليس 
جوهراً ولا عَرَضاً. وذهب بعض المعترفين بالصانع إلى أنه لا يوصف بكونه متكلّماً 
لا بكلام ولا بغير كلام. 


والذي أوقع الناس في حيص بيص أنهم رأوا قياسين متعارضي النتيجة» 
وهما كلام الله تعالى صفة له. وکل ما هو صفة له فهو قديم» فكلام الله تعالى 
قديم. وكلام الله تعالى مركّبٌ من حروف مرنَّبِةٍ متعاقبة في الوجود؛ وكل ما هو 
كذلك فهو حادث. فكلام الله تعالى حادث. 


فقوم"۲۲ ذهبوا نی أن کلامه تعالی حروف واصوات» وهي قديمة» ومنعوا أن كل 


0 


ما هو مولك من حروف وأصوات فهو حادث» ونسب إليهم أشياء هم برآء منها . 
وآخرون قالوا بحدو 0 0 اند للك نين اور وی وهو قائم بغیره ومعنى 
كونه متكلماً عندهم : : أنه موجدٌ لتلك الحروف والأصوات في جسم کاللوح» أو ملك 
كجبريل » أو غير ذلك» ا 
وأناس”" لما رأوا مخالفة الأولين للضرورة الظاهرة التي هي أشنع من مخالفة 
الدليل» ومخالفة الآخرين فيما ذهبوا إليه للعرف واللغة» ذهبوا إلى أن كلامه تعالى 


(۱) في هامش الأصل و(م): هم الحنابلة. اه منه. 
6 في (م) : بحدوث کلامه تعالی . وجاء في حاشية (م): هم المعتزلة. اه منه. 
(۳) في حاشية (م): هم الکرامية. اه منه. 


ممه 00 
صفة له» مؤلفة من الحروف والأصوات الحادثة القائمة بذاته تعالى» فهم منعوا أنَّ 
كل ما هو صفة له تعالى فهو قديم. 

وجَمُمٌ قالوا : کلام تعالى معتّی واحدٌ بسيظ قائمٌ بذاته تعالى قديم؛ فهم منعوا 
ان كلامه تعالى فول هن الجررفت والأصوات» وكَثْرَ في حقّهم القال والقيل 
والتزاع الطویل . 

وبعضهم تحيّر فوقف» وحبس ذهنه في مسجد الدهشة واعتکف . 

وعندي القياسان صحيحان » والنتيجتان صادقتان› ولکل مقام مقال ولكل م 
ا ولا أظنك تُحوجني إلى التفصيل بعدما وعاه فكرك الجميل» + بل ولا تكلفني 
رد هذه الأقوال الشنيعة التى هى لديك. إذا أخذت العناية بيديك كسراب بقیعة 
لطر شحرور القلم إلى روضة أخرى» وليُغْرّد بفائدةٍ لعلها أولى من الإطالة 
وأحری. والله سبحانه وتعالى الموفق للصواب لا رب غيره. 


الفائدة الخامسة 

في بيان المراد بالأحرف السبعة التي نزل بها القرآن: 

أقول: روى أحد وعشرون صحابيًا”"2 حديث نزول القرآن على سبعة أحرف» 
حتی نص اوغا علی تواتره؛ وفي مسند أبي يعلى أنَّ عثمان رضي الله عنه 
قال على المنبر: آذگر الله رجلاً سمع النبع يي قال: «إن القرآن أنزل على سبعة 
أحرف» كلّها شافي کاف؟ لما فا فقاموا حتی لم يُحصّواء فشهدوا بذلك› فقال: 
وأنا آشهد معهم! تن 


)١(‏ في هامش الأصل و(م): وهم أبيُ بن كعب وأنس وحذيفة وزيد بن أرقم وسمرة بن جندب 
وسليمان بن صرد وابن عباس وابن مسعود وعبد الرحمن بن عوف وعثمان بن عفان وعمر بن 
الخطاب وعمر بن أبي سلمة وعمرو بن العاص ومعاذ بن جبل وهشام بن حكيم وأبو بكرة 
وأبو جهم وأبو سعيد الخدري وأبو طلحة الأنصاري وأبو هريرة وأم أيوب» رضي الله عنهم 
أجمعين . 

(۲) كذا في الأصل و (م)ء والكلام في فضائل القرآن لأبي عبيد ص ۲۰۳. 

(۳) آخرجه ی با وقال الهيثمي في مجمع الزوائد ٠١۲/۷‏ : 
رواه أبو يعلى في الكبيرء وفيه راو لم یسم 


۱۳۸2 روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 
واختلف فى معناه على أقوال: 
أحدها: أنه من المشكل الذي لا يدرى؛ لاشتراك الحرف. وفيه أن مجرّد 

الاشتراك لا يستدعي ذلك اللهم إلا أن يكون بالنظر إلى هذا القائل. 
انه أن الغيزاة التككير لا عة العدده وق جوا عن کی الاخاه 

بالسبعة» والعشراتٍ بالسبعين» والمئات بسبع مثة» وسر التسبيع لا یخفی» وإليه 

5 قف 

چچ عیاض .. ۱ 
وفيه - مع عدم رر سما أن حديث ابی كما رواه السات 31 جبریل 

وميكائيل أتياني» فقعد جبريل عن يميني وميكائيل عن يساري» فقال جبريل: اقرأ 

القرآن على حرف» فقال ميكائيل: استزده» حتى بلغ سبعة أحرف» ونحوه من 

الأحاديث لا سيّما حديث أبي بكرة الذي في آخره: «فنظرت إلى ميكائيل فسكت» 

فعلمت أنه قد انتهت العدة»” أقوى دليل على إرادة الانحصار» بل في جمع القلّة 

نوع ٍشارة إلى عدم الكثرة كما لا یخفی . 
ثالثها: أن المراد بها سبع قراءات. وفيه أنَّ ذلك لا يوجد في كلمة واحدة 

إلا نادرا"* والقول أنَّ كلمة تقرأ بوجه أو وجهين إلى سبع يُشكل عليه ما قرئ 

على آکثر» اللهم إلا أن يقال: ورد ذلك مورد الغالب» وفيه ما لا يخفى» حتى قال 
السيوطي: قد ظنَّ كثيرٌ من القوم أنَّ المراد بها القراءات السبعة» وهو جهل 

قبيح . فتدبر. 

)١(‏ في هامش الأصل و(م): أي: لغة بين الكلمة والمعنى والجهة. قاله ابن سعدان النحوي .اه 
منه. وقول ابن سعدان في الاتقان ١40/١‏ بلفظ: لان الحرف يصدق لغة على حرف 
الهجاءی وعلی الكلمة» وعلى المعنى» وعلى الجهة. 

() ابن موسی اليَخَصِبي الاندلسي ثم السّبتي؛ المالكي القاضي الحافظ شيخ الاسلام 
آبر الفضل له: مشارق الانوار» والتنبیهات؛ وإكمال المُعْلِم بفوائد مسلم» وکل تصانیفه 
بديعة» توفي سنة (٤٤٥ه).‏ السیر ۲۱۲/۲۰ . وکلامه ذکره الحافظ في الفتح ۰۲۳/۹ وینظر 
إكمال المعلم ۳/ ۰۱۸۷ 

(۳) في الکبری (۷۹۳۲)ء واخرجه أيضاً احمد (۲۱۰۹۲). 

۰۱8۱/۱ آخرجه أحمد (۲۰۲۵) دون هذه العبارت» وذکره بهذا اللفظ السيوطي في الاتقان‎ )٤( 

(۵) في هامش الاصل و(م): مثل : «عبد الطاغوت»» «ولا تقل لهما أفّ». اه منه. 

() في الاتقان ۰۱۵۱/۱ 


مقدمة المصنف 


راغي : ار المراد بها سبعةٌ أوجه من المعاني المتّفقة على الفاظ مختلفة» 
نحو: أقبل» وتعال» وهلمٌ؛ وعجل» وأسرع. والیه ذهب ابن عيينة وجمغ» وأيّد 
برواية : «حتى بلغ سبعة أحرف قال: كلها شافي كاف ما لم تختم آية عذاب 
برحمة و اوعد عات وبما حكي 3 ابن مسعود اقرا رجلا : ات سجرب 
الور © مام ار [الدخان:11-1۳] فقال الرجل: طعام اليثيم. فردّها 
علیه فلم يستقم بها لسانه. فقال: : أتستطيع أن تقول: الفاجر؟ قال: نعم. قال: 
فافعل ۳ . 
وفيه أنَّ ذلك كان رخصةً لعسر تلاوته بلفظ واحد على الأمیّین ثم نسخ» 
والا لجازت روایته بالمعنی ولذهب التعبّد بلفظه ولاتسع الخرق» ولفات كثير 
من الاسرار والأحکام» وهذا يستدعي نسح الحديث» وفیه بُعدّء بل لا قائل به. 


خامسها : أن المراد بها كيفيةٌ النطق بالتلاوة من إدغام وإظهار وتفخیم وترفیق 
وإشباع ومد وقضر وتشديد وتخفيف وتليين وتحقيق. فيه أن اك ل 
الا ختلاف الذي یتنوع فيه اللفظ والمعن > واللفظ الواحد بهذه الصفات باق على 


وحدته» فليس فيه حينئلٍ جلیل فائدة. 

سادسها : أنَّ المراد سبعةٌ أصنافي» وعلیه كثيرون» ثم اختلفوا في تعیبنها فقيل : 
محكم ومتشابه وناسخ ومنسوخ وخصوص وعموم وفصص . 

وقیل : إظهار الربوبية» واثبات الوحدانیت وتعظیم الألوهية» والتعبد له 
ومجانبة الإشراك» والترغیب في الثواب» والترهیب من العقاب. 

وقیل : أمرٌ ونهيّ ووعد ووعید واباحة وارشاد واعتبار. وفیل غير ذلك» والکل 
محتملٌ بل وأضعاف أمثاله» إلا أنه لا ستّد له ولا وجه للتخصیص. 

سابعها: أنَّ المراد سبغ لغات» والیه ذهب ثعلب وآبو عبيد والازهري 


0( ا او القرآن ص۱۸۳ وينظر ما ا 
الدخان. 


GD‏ روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 
تس + ا ب 


وآخرون» واختاره ابن عطية”'' وصححه البيهقي. واعرض بأنَّ لغات العرب 
اکثر. واجیب: بان المراد آنصخها وهي لغة قريش وهذیل وتمیم والأزد وربيعة 
وهوازن وسعد بن بکر . 

واستتکره ابن قتيبة قاثلاا: لم ینزل القرآن إلا بلغة قريش بدلیل : وما نا ین 
سول الا بیان ری [إبراهيم :4]. وعلیه یلتزم کون السبع في بطون قريش» وبه 
جزم آبو علي الأهوازي” . ولیس المراد أنَّ کل کلمة ثرا على سبع لغات» بل 
نها مفرقة فيه» ولعل بعضها أسعدٌ من بعض واکثژ نصيباً . 

وقیل: السبع في مُضّرَ خاصة؛ لقول عمر وله : نزل القرآن بلغة مضر. وقال 
بعضهم : إنهم هذیل وکنانة وقيس وضبة وتیم الرباب و ر وفريش . 

وقیل : أنزل ارلا بلسان قریش ومن جاورهم من الفصحاء» ثم أبن للعرب أذ 
تقرأه بلغاتها ؛ دفعاً للمشقت ولما كان فيهم من الحمیّ ولم یقع ذلك بالتشهي بل 
المرعي فيه السماع من التبي صلی الله عليه وسلم» وكيفية نزول القرآن على هذه السبع 
أن جبريل عليه السلام كان يأتي رسول الله اة في کل عضو بحرف» إلى أن تمّت. 

قال السيوطيٌ بعد نقل هذا القول وذكر ماله وما عليه: وبعد هذا كلّه هو مردود 
4 
بأن عمر بن الخطاب رضي الله عنه وهشام بن حکیم کلاهما قرش من لغة واحدة 
وقبيلة واحدة وقد اختلفت قراءتهماء ومحالٌ أن ینکر عليه عمر لغته» فدلّ على أنَّ 
المراد بالأحرف السبعة غير اللغات. انتهى©». 

ويا ليت شعري أذّعى حد من المسلمين أنَّ معنى إنزال القرآن على هذه السبع 
من لغات هولاء العرب. أنه أنزل كيفما کان» وأنهم هم الذين هذبوه بلغاتهم 
و بكلماتهم بعد الاذن لهم بذلك. فاذاً لا تختلف أهل قبيلة واحدة في کلمت 


۱( عبد الحق بن غالب بن عطية المحاربي الغرناطي» كان إماماً في الفقه والتفسیر والعربية» 
توفي سنة (۵)۱ه). السیر ۰۵۸۸/۱٩‏ وکلامه في تفسیره المسمّی المحرر الوجیز 44/١‏ . 

(۲) في شعب الإيمان ٤۲۱/۲‏ . 

)۳( الحسن بن علي بن إبراهيم بن يزداد بن هرمز مقرئ الشام» من كتبه : الاتضاح» والوجیز» 
والموجزء توفي سنة (447ه). معرفة القراء الكبار ۷11/۲ 

() الاتقان ۱ وحديث عمر مع هشام بن حکیم آخرجه البخاري (4441), ومسلم (۸۱۸). 


TD ی‎ 


ولا يتنازع اثنان منهم فيها آبدا؛ آم ان الله تعالی شأنه ظهر کلامه في مرایا هله 
اللغات على حسب ما فیها من المزایا والنکات» فتزل بها وحيه» وأدّاها نی اه 
ووعاها أصحابه؟ نکم صحابيٌ هو من قبيلة وعى کلمة نزلت بلغة قبيلة خر 
وكلاهما من السبع» ولیس له أن يغيّر ما وعى» بل كثيراً ما يختلف صحابيان من 
قبيلة في الرواية عن رسول الله كَل وکل من روايتيهما على غير لغتهماء ٠‏ کل ذلك 
اباعاً لما أنزل الله تعالى وتسليماً لما جاء به رسول اله کی وقد يفي صحابِيٌ غير 
روایته بويكر رواية غیره» وکل ذلك يدل على أن مرجم السبع الرواية لا الدراية. 

فردٌ الإمام السيوطي لا أدري ماذا أردٌ منه» وما الذي أسكت عنه؟ فها هو بين 
يديك» فاعمل ما شئت فیه» وسلام الله تعالى عليك ومما كرناه علمت أن 
القلب يميل إلى هذا السابع» فافهم» وقد حمّقنا بعض الكلام في هذا المقام في 
كتابنا : «الأجوبة العراقية عن الاسئلة الایرانیةه» فارجع إليه إن آردته» والله سبحانه 
وتعالى أعلم. 


الفائدة السادسة 

في جمع القرآن وترتيبه : 

اعلم أنَّ القرآن جمع أولاً بحضرة النبيّ يل فقد أخرج الحاكم'' بسندٍ على 
شرط الشيخين عن زد بن ثابت قال: : كنا عند النبيئع صلى الله تعالى عليه وسلم 
نؤلّف القرآن في الرقاع. وثانيا أ بحضرة أبي بكر ذه فقد أخرج البخاري في 
مجه عن ويد بن ابت ایضا قال : أرسل [ إليّ أبو بكر مقتل آهل اليمامة؛ فإذا 
عمر بن الخطاب عنده فقال أبو پکر : ِنَّ عمر أتاني فقال: ال كد اب 

بقرّاء القرآن”" واني آخشی أن يستحر القتل بالقرّاء في المواطن» فیذهب کثیر من 
القرآن: واني أرى آن تأمر بتع القرآن» فقلت لعمر: كيف نفعل شيئاً لم يفعله 


.)۲۱۱۰۷( في المستدرك ۲ و۱۱٩ . وهو عند أحمد‎ )١( 

(۲) برقم (۰)11۷۹ وهو عند أحمد (۷۱). 

۳( في هامش الأصل و(م): وقد روي أنه قتل يوم اليمامة سبعون من القراء منهم منهم سالم مولى 
أبي حذيفة. اه منه . 


CEY”‏ روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 
ا ع(ع ____________ 


لذلك ؛ ورأيت الذي رأى عمر. قال زید: قال آبو بكر: إنك شاب عاقل لا همك 
وقد كنت تکتب الوحي لرسول الله ي فتتبّع القرآن فاجمعه. فوالله لو كلّفوني نقل 
تفعلان شیثاً لم یفعله رسول الله كَكلِه؟ قال: هو وال خيرء فلم یزل آبو بكر يراجعني 
حتی شرح الله صدري للذي شرح له صدر أبي بكر وعمرء فتتبّعت القرآن أجمعه من 
۳ 
العتبت ولاف تور الرجال ووجدت آخر سورة التوبة مع خزيمة 
الانصاري لم أجدها مع غیره: «لْتَذ کم روا [التوبة:۱۲۸] حتی خاتمة 
براءة فكانت الصحف عند أبي بكر حتى توفاه الله تعالی» ثم عند عمر حیائّه» ثم 
وأخرج ابن أبي داود"" بسنل رجاله ثقات مع انقطاعء أنَّ أبا بكر قال لعمر 
وزيد - مع أنه كان حافظاً -: اقعدا على باب المسجدء فمن جاءكما بشاهدين على 
شیء من كتاب الله فاكتباه. 
أو على أنه مما عُرض عليه يي عام وفاته» وإنما اکتفوا فى آية التوبة بشهادة 
خزيمة ؛ ار رسول الله و جعل شهادته بشهادة رجلین ۳ والقول(*) بأن المراد 
بالشاهدین الحفظ والکتابة مما لا حجار له . 


( في هامش الاصل و(م): العسب: جمع عسیب وهو جرید النخل» کانوا یکشطون الخرص 
ویکتبون في الطرف العریض واللخاف» بکسر اللام وبخاء معجمة خفيفة آخره فاء: جمع 
لخفة. بفتح اللام وبسکون الخاء» هي الحجارة الرقاق وقال الخطابي: صفائح الحجارة. 
اه منه . 

)۲( في کتاب المصاحف ۱۵۷/۱ . 

(۳) اخرجه أحمد (۲۱۰) والبخاري (۲۸۰۷). 

(4) في هامش الاصل و(م): هذا القول لابن حجرء قاله على سبیل الظن؛ وهو من بعضه. اه 
منه. وینظر فتح الباري ٠١-٠٤/۹٩‏ . 

() يعض المصنف رحمه الله بكلامه هذا بالقول المذکور» وهو لابن حجر كما ورد في التعلیق 
السابق» وهذا من أساليبه رحمه الله في رد الأقوال التي لا يرتضيهاء كما أشرنا لذلك في 
مقدمتنا لهذا الكتاب ص ٠ 219-١8‏ 


تدا SEZ‏ 
وما شاع أن عليًا كرّم الله وجهه ما توفي رسول الله ية تخلّف لجمعه» فبعض 


طرقه : 3 00 وبعة | موضوع”". وما ص : ل كما قيل علی ۱ 
فى الصدر. 


وقيل: كان جمعاً بصورة أخرى لغرض آخرء ويؤيّده أنه قد كتب فيه الناسخ 

وقد أخرج ابن أبي داود بسنل حسن عن عبد خير قال: سمعت علیّا يقول: 
أعظم الناس في المصاحف أجراً أبو بكر وله رحمة الله على أبي بكرء هو أول 
من جمع کتاب الله" . أي : ل نا نت 
القرماني أنَّ أول من جمعه عمر وله 

e 
أبي حذيفة» أَقْسَمٌ لا يرتدي برداء حتى يجمعه. فهو مع غرابته وانقطاعه محمول على‎ 
أنه أحد الجامعين بأمر أبي بكر ط4 ؛ قاله الإمام السيوطي"* وهي عثرة منه لا يقال‎ 
اتا 4 لان سانيا هذا قتل في وقعة اليمامة كما یدل عليه كلام الحافظ ابن‎ 
, "© حجر في إصابته”" ونص عليه السيوطئ نفسه فى إتقانه بعد هذا المبحث بأوراق‎ 
ولا شك أ الأمر بالجمع وقع من الصديق بعد تلك الوقعة؛ و هي التي كانت سبباً له‎ 
. كما يدل عليه حديث البخاري الذي قدمناه» فسبحان من لا ينسى‎ 


(۱) في هامش الأصل و(م): وهو ما أخرجه أبو داود من طريق ابن سيرين. اه منه. كذا وقع: 
أبو داود» والصواب: ابن أبي داود» والخبر في كتاب المصاحف له .١59/1١‏ 

فق في هامش الأصل د وهو ما أخرجه غير واحد من رواية أبي حيان التوحيدي» أحد 
زنادقة الدنيا. اه منه 

(۳) في هامش الاصل و(م): كرواية ابن الضريس في فضائل علي َيه . اه منه. 

۰۱۵4/۱ المصاحف‎ )٤( 

(5) في الإتقان ۱۸٤/١‏ . 

)١(‏ قولهم: لعاً له» نقيض قولهم: تعساً لهء فلعاً دعاء له بالانتعاش» وتعساً دعاء عليه بالعثرة. 
عمدة القاري 10/۲۳ . 

۰۱۰۱/۶ )0 

(۸) الإتقان ۰۲۲۲/۱ 


aH‏ روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 


وما اشتهر أنَّ جامعه عثمان فهو على ظاهره باطل ؛ لأنه طب إنما حمل الناس 
في سنة خمس وعشرین""* على القراءة بوجه واحدء باختيار وقع بينه وبين من شهده 
من المهاجرين والأنصارء لما خشي الفتنة من اختلاف أهل العراق والشام في 
. حروف القراءات. 

فقد روى البخاری! " عن أنس أن حذيفة بن اليمان قَدِمَ على عثمان» وكان 
يغازي أهل الشام في فتح أرمينية و أذربيجان مع أهل العراق» فأفزع حذيفة 
اختلافهم ذ في القراءة» فقال لعثمان: أدرك الأمة قبل أن يختلفوا اختلافت اليهود 
والتصاری. فأَرْسَلَ إلى حفصة: أن أرسلي إلينا بالصحف ننسخها ثم نردُها اليك 
فأرسلت بها حفصة إلى عثمان» فأمر زيد بن ثابت”" وعبد الله بن الزبير وسعيد بن 
العاص وعبد الرحمن بن الحارث بن هشام فنسخوها في المصاحف. وقال عثمان 
للرهط القرشيين الثلاثة : إذا اختلف أنتم وزيد بن ثابت في شيء من القرآن فاكتبوه 
بلسان قریش» فإنه إنما نزل بلسانهم ففعلواء حتى إذا نسخوا الصحف في 
المصاحف» رد عثمان الصحف إلى حفصة. وأرسل إلى کل أفق بمصحف*“ 
مما نسخواء وأمر بما سواه من القرآن في كل صحيفة أو مصحف أن يحرق. 

قال زيد: ففقدت آيةً من الأحزاب حيث نسخنا المصحف قد كنت أسمع 
رسول اله و يقرأ بهاء : فالتمسناها فرجدناها مع خزيمة بن ثابت الانصاري: وين 
مین رال صدثوا ما علهد وا له ع [الاحزاب: ۲۳] ألحقناها في سورتها في 
ال 


رتد ارقي ذلك اهالت زرل اه ل اله تحال غلية ونل ن إن 


(۱) في هامش الاصل و(م): وقيل: في حدود سنة ثلاثين» ولا مستند له. اه منه. 

(۲) في صحيحه (4۹۸۷). 

)۳( في هامش الأصل و(م): أخرج ابن أبي داود أنه جمع اي عشر رجلاً من قريش والأنصار. 
اه منه . 

(4) في هامش الاصل و(م): فارسل إلى مكة والی الشام والی اليمن والی البحرین وإلى البصرة 
وإلى الكوفة» وحبس بالمدينة واحداًء كما أخرج ذلك ابن آبي داود من طریق حمزة 
الزيات. اه منه. 

(۵) آخرجه البخاري .)٤۹۸۸(‏ 


مقدمة المصنف 


المرتضی كرّم الله تعالى وجهه قال على ما أخرج ابن أبي داود"" بسن صحيح عن 
سويد بن عَمّلة عنه: لا تقولوا في عثمان إلا خيراً» فوالله ما فعل الذي فعل في 
المصاحف [لا عن ملاً منا. وفی روایة: لو وليت لعملت بالمصاحف الذي عمله 
عثمان . ۱ 

وما نقل عن ابن مسعود أنه قال لما أحرق مصحفه: لو ملكت كما ملکوا 
لصنعت بمصحفهم كما صنعوا بمصحفي. كذبٌ» كسوء معاملة عثمان معه التي 
يزعمها الشيعة حين أخذ المصحف منه. 

وهذا الذي ذكرناه من فعل عثمان هو ما ذكره غير واحدٍ من المحققین» حتى 
صرّحوا بأنَّ عثمان لم يصنع شيئاً نیما جمعه أبو بكر من زيادة أو نقص أو تغيير 
ترتيب» سوى أنه جمع الناس على القراءة بلغة قريش محتجا بان القرآن نزل بلغتهم . 

ویْشکل عليه ما مر آنفاً من قول زيد: ففقدت آية من الأحزاب. . إلخ» فإنه 
بظاهره يستدعي أن في المصاحف العثمانية زيادة لم تكن في هاتيك الصحف». 
والامر في ذلك هيّنٌ إذ مثل هذه الزيادة اليسيرة لا توجب مغايرة يُعبأ بهاء ولعلها 
تشبه مسألة التضاريس» ولو كان هناك غیرّها لذكرء وليس فليس» ولا تقدح أيضاً 
في الجمع السابق؛ إذ يحتمل أن يكون سقوطها منه من باب الغفلة» وكثيراً ما تعتري 
السارحين في رياض حظائر قدس كلام رب العالمين» فيذكرهم سبحانه بما غفلوا 
فيتداركون ما أغفلوا. 

وزيدٌ هذا كان في الجمعين» ولعلَّه الفرد المعرّل عليه في البين» لكن عراه في 
أولهما ما عراه» وفي ثانيهما ذكره مَنْ تكفّل بحفظ الذكرء فتدارك ما نساه. 

وبعد انتشار هذه المصاحف بين هذه الأمة المحفوظة لا سيّما الصدر الأول 
الذي حوى من الأكابر ما حوی» وتصدّر فيه للخلافة الراشدة علييٌ المرتضى» وهو 
باب مديئة العلم لكل عالم» والأسد الاشذ الذي لا تأخذه في الله لومة لائ 
لا یبقی في ذهن مؤمن احتمال سقوط شيء بعذ من القرآن» وإلا لوقع الشك في 
كثير من ضروريات هذا الدين الواضح البرهان. 


)۱( في المصاحف ۲۰۷-۲۰۵/۱ . 


ری روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 


وزعمت الشيعة 7 عثمان» بل أبا بكر وعمر أيضاً حرفوه وأسقطوا كثيراً من 
آياته وسوره» فقد روى الكليني”'' منهم عن هشام بن سالم عن أبي عبد الله : أن 
القرآن الذي جاء به جبريل إلى محمد يه سبعة عشر ألف آية”" . 

وروی محمد بن نصر عنه أنه قال: كان في: ار ی اسم سبعين رجلاً من 
قريش بأسمائهم وأسماء آبائهم . 

وروی عن سالم بن سليمة قال: قرأ رجل على أبي عبد الله وأنا أسمعه ‏ 
حروفاً من القرآن ليس ما يقرؤها الناس» فقال أبو عبد الله: مه عن هذه القراءات» 
واقرأ كما يقرأ الناس حتى يقوم القائم» فإذا قام القائم فاقرأ كتاب الله على حذه. 
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ورَوّى عن محمد بن جهم الهلالي وغیره عن أبي عبد الله : أن «أمّة هی أرف ین 
م [النحل: 4۲] ليس من كلام الله بل محرّف عن موضعه. والمنزل: أئمة هي 

وذكر ابن شهراشب”" المازندرانی فى كتاب «المثالب» له: أن سورة الولاية 
أسقطت بتمامهاء وكذا أكثر سورة الأحزاب؛ فإنها كانت مثل سورة الانعام» فأسقطوا 
منها فضائل أهل البیت» وكذا أسقطوا لفظ : ويلك من قبل : إلا تَحَرَّنَ إت الله 
مع [التوبة: ۰]1۰ و : عن ولاية علي من د كور لبم علو [الصافات :)۲۲ 


و آل محمد» من بعد : #وسيعلك ۳ ظلمواً» [الشعراء:۲۲۷] إلى غير ذلك . 


فالقرآن الذي هو بأيدي المسلمين اليوم شرقاً وغرباً» وهو لکرة الإسلام ودائرة 
الأحكام مركزاً وقطباً امد تحریفاً عند هؤلاء من التوراة والإنجيل» وأضعف تأليفاً 


)١(‏ بضم الكاف وإمالة اللام» محمد بن يعقوب» أبو جعفرء من أهل الري» سکن بغداد إلى 
حين وفاته سنة (۳۲۸«) وكتابه «الكاني» مشهور عن الشيعة كالبخاري عند السنة. الرانفي 
بالوفيات ۰۲۲۱/۵ 

(۲) في هامش الاصل و(م): والمشهور عندنا أنه ستة آلاف وستٌّ مئة وست عشرة آية. اه منه. 

(۳) كذا في الاصل و (م)ء والصواب: شهراسوب - الثانية سين مهملة ‏ كما في الوافي بالوفيات 
۶ وبغية الوعاة ۱۸۱/۱ وإعلام النبلاء ۶ واسمه محمد بن علي بن شهراسوب» 
رشيد الدين» أبو جعفر السروري المازندراني» أحد شیوخ الشيعة» توفي سنة (086ه). 


مه سید om‏ 


منهما وأجمع للاباطیل وأنت تعلم أنَّ هذا القول أوهى من بيت العنکبوت وانه 
لأوهن البيوت» ولا آراك فى مرية من حماقة مدّعیه وسفاهة مفتريه» ولمّا تفظن 
بعض علمائهم لما به ج ترا اليلق تاه 

قال الطبرسي في «مجمع البیان»۳*: أما الزيادة فيه أي: القرآن ‏ فمجمَعٌ على 
بطلانهاء وأما النقصان فقد روي عن قوم من أصحابنا وقوم من حشوية العامة 
والصحیح خلافه» وهو الذي نصره المرتضی» واستوفی الکلام فيه غاية الاستیفاء 
في «جواب المسائل الطرابلسیات»» وذکر في مواضع أنَّ العلم بصحة نقل القرآن 
کالعلم بالبلدان. والحوادث الکبار والوقائم العظام» والکتب المشهورة» وأشعار 
العرب المسطورة. فإنَّ الغاية اشتّت والدواعي توفرت على نقله وحراسته» وبلفت 
إلى حدٌ لم تبلغه فیما ذکرناه؛ لن القرآن معجزة النبوة» ومأخذ العلوم الشرعية 
والاحکام الدينية» وعلماءٌ المسلمین قد بلغوا في حفظه وحمایته الغاية» حتی عرفوا 
کل شيء اختلف فيه من اعرابه وقراءته و حروفه وآیاته. فكيف يجوز أن یکون مغيّراً 
أو منقوصاً مع العناية الصادقة والضبط الشدید. 

وقال أيضاً: إنَّ العلم بتفصيل”" القرآن و آبعاضه في صحة نقله کالعلم 
بجملته» وجری ذلك مجری ما عَلِم ضرورة من الکتب المصنفة؛ ککتاب سیبویه 
والمزني» فان أهل العناية بهذا الشأن یعلمون من تفصیلها ما یعلمونه من جملتها 
حتی لو أن مُدخلاً آدخل في کتاب سیبویه باباً من النحو ليس من الکتاب لَعْرف 
وميّز أنه ملحوق"» وأنه ليس من أصل الکتاب وکذا القول في کتاب المزني 
ومعلوم أنَّ العناية بنقل القرآن وضبطه آصدق من العناية بضبط کتاب سیبویه 
ودواوین الشعراء. 

وذکر أيضاً أنَّ القرآن كان على عهد رسول الله ية مجموعاً مؤلفاً على ما هو 
عليه الآنء واستدلٌ على ذلك بأنَّ القرآن كان یدرس ويحفظ جميعه في ذلك 
الزمان» وأنه كان يعرض على النبي صلی الله تعالى عليه وسلم ويتلى عليه؛ وان 


(۱) ۳۱-۳۰/۱. 
)۲( في مجمع البیان : بتفسير . 
۳( في مجمع البیان : ملحق . 


C147‏ روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 
سح جح جح 


جماعةً من الصحابة مثل عبد الله بن مسعود وأبيّ بن كعب وغیرهما ختموا القرآن 
على النبي یا عدّة ختمات» وکل ذلك یدل بادنی تأمّلٍ على أنه كان مجموعاً مربأ 
غير مبتور ولا مبثوث. وك أن ن شالك ذلك سن الاما واللحكوية لا ید 
بخلافهم؛ فإ الخلاف في ذلك مضافٌ إلى قوم من أصحاب الحديث» نقلوا 
أخباراً ضعيفة ظنوا صحّتهاء > لا يُرجع بمثلها عن المعلوم المقطوع بصحته. انتهى . 

وهو كلام دعاه إليه ظهور فساد مذهب أصحابه حتى للأطفال» والحمد لله على 
أن ظهر الحق وكفى الله المؤمنين القتال. إلا أنَّ الرجل قد دمنّ في الشهد سَمّاء 
وأدخل الباطل في حمى الحق الأحمى. 

أما أولاً: فلا نسبة ذلك إلى قوم من حشوية العامة الذين يعني بهم أهل السنة 
والجماعة فهو كذب أو سوء فهم؛ لأنهم أجمعوا على عدم وقوع النقص فيما تواتر 
قرآناًء كما هو موجود بين الدفتين اليوم» نعم أسقط زمنّ الصديق ما لم يتواتر» 
و و ی ا و 
الأخيرة» ولم يأل جهداً له في تحقیق ذلك. الا أنه لم ينتشر نوره في الآفاق 
إلا زمن ذي النورين» فلهذا نسب إليه. 

كما روي عن حميدة بنت يونس أنَّ في مصحف عائشة رضي الله عنها: «إن الله 
وملائكته يصلون على النبي يا أيها الذين آمنوا صلوا عليه وسلموا تسليماً وعلى 
الذين يصِلون الصفوف الأول»» وأن ذلك قبل أن يغيّر عثمان المصاحف. 

نما أخرج أحمد عن أب قال: قال لي رسول الله يك ناه أمرني أن أقرأ 
عليك. فقرأ علي : لر یکی ان کنروا ین اع الكتب والمشرکن منک حى نيم 
ی 9 رل ن اہ ينوا ما شرا © یبا کلب ميم یه @ دما لذن 7 
لكب إلا من بد ما عنم لک [البینة:4-۱] إِنَّ ات اله ا فتاه در 
المشركةء ولا البهودیة ولا النصرانية» ومن یفعل ذلك فلن یکفره»۳". 

وفي رواية: دومن يعمل صالحاً فلن یکفره؛ وما اختلف الذین أوتوا الکتاب 
الا من بعد ما جاءتهم البینة إِنَّ الذين کفروا وصدُوا عن سبیل الله وفارقوا الکتاب 


(۱) آخرجه بهذا اللفظ عبد الله بن آحمد فى زوائده على المسند (۰)۲۱۲۰۳ وبنحوه آحمد (۰)۲۱۲۰۲ 


قت اا 
لما جاءهم أولئك عند الله شر البرية» ما كان الناس إلا أمة واحدة ثم أرسل الله 
النبيين مبشرين ومنذرین» يأمرون الناس يقيمون الصلاة ويؤتون الزكاة ويعبدون الله 
وحده أولئك عند الله خير البرية» جزاؤهم عند ربهم جنات عدن تجري من تحتها 
الأنهار خالدين فيها آبداً رضي الله عنهم ورضوا عنهء ذلك لمن خشي ربه»"" . 

وفي رواية الحاکم : فقرأ فیها : «ولو ان ابن آدم شال وادیاً من مال ون 
يسأل تانب ولو سأل انا فاأعطیه سال الا ولا يملأ جوف ابن آدم إلا التراب 
ويتوب الله على من تاب»۲) 

وما روي عنه أيضاً أنه كتب في مصحفه سورتي الخلع والحفد: «اللهم انا 
نستعينك ونستغفرك ونثني عليك ولا نكفرك› ونخلع ونترك من یَفجَرك اللهم إياك 
نعبد ولك نصلي ونسجد» واليك نسعی ونحفد» نرجو رحمتك ونخشی عذابك» 7 
عذابك بالکفار ملحق»۳۲. 


فهو من ذلك القبيل» ومثله كثير. وعليه يحمل ما رواه أبو عبید" ˆ عن ابن عمر 
قال: لا يقولنّ أحدكم قد أخذت القرآن كله وما يذزيه ما كله؟! قد ذهب جنه كران 


کثیر» ولكن لیقل : قد أخذتٌ منه ما ظهر. 
والروایات في هذا الباب آکثر من أن تحصی إلا آنها محمولة على ما ذکرناه» وأين 


وم دور ۳ وم رم نو 


ذلك مما یقوله الشيعي الجسور؟! «وين ل حمل اه منوا نا لم ين تور که [النور: 4۰]. 
وأما ثانياً: فلأل قوله: إن القرآن كان على عهد رسول الله يل مجموعاً مؤلّفاً 
على ما هو عليه الآن إلخ. إن آراد به أنه مرئّبُ الآي والسور كما هو اليوم» وأنه 
يقرأه من حفظه في الصدر من الأصحاب كذلكء لكنه كان مفرّقاً في العُسّب 
والخاف» فمسَلّم إلا أنه خلاف الظاهر من سياق كلامه وسباقه. وان أراد أنه 
كان في العهد النبوي مقروءاً كما هو الآن لا غير» وكان مرنّباً ومجموعاً في 


)۱( أخرج هله الرواية ابن مردویه › کما فى الدر المنثور ۸ 74 . 
(۲) المستدرك ۰۲۲/۲ وهو عند أحمد (۲۱۲۰۲). 


(۳) عزاه السيوطي في الدر المنشور /١‏ 1۲۱-4۲۰ لابن الضریس في فضائل القرآن. 
)٤(‏ في فضائل القرآن ص ۱۹۰ . 


روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 


مصحف واحد غير متفرق في العُسُب واللّخاف» فممنوع» والدليل الذي استدل به 
لا يدل عليه كما لا يخفى» ويالله العجب! كيف ذكر في هذا المعرض ختمات ابن 
مسعود وأبئّ على النبي 5 وجعل ذلك من ادلة مُدَّعاهء مع أنَّ مرويّ كل 
منهما يخالف مروي الآخرء وكلاهما يخالفان ما في المصحف العثماني» فالسور 
مثلاً في مصحفنا مت وأربعة عشرة بإجماع من يعتدٌ به وقیل : ثلائة عشر بجعل 
«الأنفال» وابراءة» سورةً ا وفي مصحف ابن EE‏ ا ة واثنتا عشرة سورة؛ 
لأنه لم یکتب المعوذتیی ٩‏ > بل صح E‏ أنه کان کا من المصاحف 
ويقول: ليستا من كتاب الله تعالی . 


إنما آمر التب يل أن يَتعرّذ بهماء ولهذا عرّذ بهما الحسن والحسین"۳. 

ولم يتابعه أحد من الصحابة على ذلك» وقد صم أنه يل قرأهما في 
الصلا:*۲. فالظاهر أنهما غير متواترتين قرآناً عنده» والقول بأنه إنما أنكر الكتابة 
وأراد بالكتاب المصحف ليتم التأويل» مستبعدٌ جدّاء بل لا يصح كما لا يخفى. 


وفي مصحف أب خمسة عشر؛ لانه كتب فى آخره بعد «العصر»سورتي الحَلْع 
والحفد» وجعل سورة «الفيل وفریش» فيه سورة واحدة. 
وترتيب کل أيضاً متغاير ومغاير لترتيب مصحفنا مغايرةً لا سترة علیها» فسورة 


(۱) في هامش الأصل و(م): ولم يكتب الفاتحة أيضاً» لكن لا لاعتقاد أنها ليست من القرآن؛ 
معاذ الله » ولكن للاكتفاء بحفظها ؛ لوجوب قراءتها في الصلاة» فلا يخشى ضياعها . اه منه. 
(۲) في هامش الأصل و(م): كما أخرجه عبد الرحمن بن أحمد والطبراني عن النخعي . اه منه. كذا 
وردء والصواب: عبد الله بن أحمد والطبراني عن عبد الرحمن بن يزيد النخعي؛ وهو في مسند 
أحمد من زيادات ابنه عبد الله (۰)۲۱۱۸۸ والمعجم الكبير (416)» وينظر الإتقان ۰۲۸/۱ 

(۳) قوله: وإنما أمر النبي ككل أن يتعوذ... الخ» ليس من خبر ابن مسعود الاول؛ وقد ورد 
ضمن خبرين» أحدهما أخرجه أحمد (۰)۲۱۱۸۹ والآخر آخرجه البزار (1585)) 
والطبراني (4157). 

)٤(‏ أخرجه الحاكم ۱ و ۰۵۱۷ والبيهقي ۳۹4/۲ من حديث عقبة بن عامر ڪه . قال 
الصا صحيح على شرط الشیخین» ولم يخرجاه. اه. وأخرج مسلم (۸۱6) من حديث 

عقبة أيضاً قال: قال لي رسول الله یا : «انزل ‏ أو أنزلت ‏ عليّ آیاث لم یر مثلهن قط : 

المعرّذتين». 


مقدمة المصنف 


«ن» في مصحف ابن مسعود بعد «الذاريات»» ودلا أقسم بيوم القيامة؛ بعد «عم» 
و«النازعات» بعد «الطلاق»» و«الفجر؛ بعد «التحريم» إلى غير ذلك» وسورة «بني 
إسرائيل» فى مصحف أبئّ بعد «الکهف» و «الحجرات» بعد «ن4» و «تبارك» بعد 
«الحجرات» و «النازعات» بعد «الواقعة»» و «ألم نشرح» بعد «قل هو الله آحد» 
مع اختلاف کثیر يظهر لمن رجع إلى الکتب المتقنة في هذا الباب. 

ركان ران البفض عى على قلب هذا البعض فقال ما فال ول يشكر في 
حقيقة الحال» و رال بوقع البال قاصداً أن یستر بمنخل مختل كذبه نو ذي 
النورین؛ الساطع عليه من برج شمس الکونین؛ ومن بدر صحبه» مع أن نسبة هذا 
الجمع إليهما من آوضح الامور بل آشهر من المشهور» وهو شائع أيضاً عند الشيعة 
ولیس لهم إلى انکاره ذريعة» ولکن مركب التعصّب عثورء ومذهب التعسف 
محذور. 
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واذا حمّقت ما ذکرناه. ووعیت ما عليك تلوناه؛ فاعلم 7 ترتيب آيه وسوره 
بتوقیفی من النبيّ صلی الله عليه وآله وسلم. 

آما ترتیب الآي فکونه توقيفيًا يما لا شبهة فيه» حتی نقل جمع منهم 
الزرکشی ۲۳ وأبو جعفر”'' الاجماع عليه من غير خلاف بين المسلمين» والتصوص 
متضافرة على ذلك . 

وما يدل بظاهره من الآثار على أنه اجتهاديٌ؛ معارضن سافظ عن درجة 
الاعتبار؛ كالخبر الذي أخرجه ابن أبي داود بسنده عن [يحيى بن عباد بن] عبد الله بن 
الزبير» عن أبيه قال : اس الحارث بن خزيمة بهاتين الآيتين من آخر سورة براءة 
فقال: أشهد آني سمعتهما من رسول الله ی ووعيتهماء فقال عمر: وأنا أشهد لقد 
سمعتهماء ثم قال: لو كانت ثلاث آيات لجعلتها سورة على حدة» فانظروا آخر 
سورة من القرآن فألحقوهما في آخرها”” . 
)١(‏ في هامش الأصل و(م): في البرهان. اه منه. وينظر البرهان 2507/١‏ والإتقان ۰۱۹۰/۱ 
)۲( في هامش الاصل و(م): في المناسبات . اه منه. وأبو جعفر هو أحمد بن إبراهيم بن الزبير 

الثقفي» توفي سنة (۸٠۷ه).‏ الاحاطة في آخبار غرناطة ۰۱۸۸/۱ وکلامه في الاتقان ۰۱۹۰/۱ 
(۳) المصاحف ۰۲۲۱/۱ وما بين حاصرتین منه . 


روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 


فإنه معارّض يما لا يحصى مما یدل على خلافه؛ بل لابن أبي داود مُخرجه 
خبرٌ یعارضه أيضاًء فقد آخرج انشا عن أبيئ نهم جمعوا القرآن نلما انتهوا إلى 
الآية التي في سورة براءة: ثم تصرف صر اله فلوم بان قرم لا ينْمَهُون» 
[التوبة: ۱۲۷] ظنوا أنَّ هذا آخر ما نزل فقال أب :إن رسول الله هة أقرأنى بعد هذا 
آيتين : «الْقَدْ کم رسراف » [التریة:۱۲۸] إلى ار اور ۱ 

وأما ترتیب السور ففي کونه اجتهادیا أو توقيفيًا خلاف» والجمهور على 
الثاني؛ قال آبو بكر الانباری(: انزل الله تعالی القرآن کلّه إلى سماء الدنياء ثم 
فرقه في بضع وعشرين» فكانت السورة تثزل لأمر بحدث. والآيةٌ جواباً لمستخب 
فيوقِفُ جبريل النبيّ صلى الله تعالى عليه وسلم على موضع الآية والسورة» فمن 
تم أو ار فقد أفسد نظم القرآن" . 

وقال الكرماني"**: ترتیب السور هکذا هو عند الله تعالی في اللوح المحفوظ 
وعلیه كان رسول الله ی يعرض على جبریل كل سنة ما كان یجتمع عنده منه؛ 
وعرضه””' عليه في السنة التي توفي فیها مرتین . وقال الطيبي مثله» وهو المروي 


إلا أنه یشکل على هذا ما آخرجه أحمد والترمذي وأبو داود والنسائيٌ وابن 


.۲۲۳-۲۲۲/۱ المصاحف‎ )١( 

(۲) في هامش الاصل و(م): وهذا آخر قوليه. اه منه. 

(۳) في هامش الاصل و(م): وبعضهم استنبط عمر النبي ية ثلاثاً وستین سنة من قوله في سورة 
المنافقین : رن يُوِرَ أله فسا إا جاه َلْهَأ . فإنها راس ثلاث وستین سورة» وعقبها 
بالتغابن للاشارة إلى ظهور التغابن بعد فقده يل . اه منه. 

(6) في الاصل بين الاسطر: في البرهان. اه والکرمانی هو محمود بن حمزة بن نصر المقری 
الشافعي آبو القاسم اون بتاج القراء» مولف کتاب لباب التفاسیر؛ وکتاب البرهان 
في توجیه متشابه القرآن لما فيه من الحجة والبیان» وغیرهما توفي بعد سنة (۵۰۰ه). 
طبقات القراء لابن الجزري ۰۲۹۱/۲ و کشف الظنون ۰۲۱/۱ وکلامه في البرهان 
للزركشي ۰۲۵۹/۱ والاتقان ۱۹۰/۱ وعنه نقل المصنف. 

() في الاصل و (م): وعرض» والمثبت من الاتقان. 


مقدمة المصئف 


حبان والحاكم عن ابن عباس" قال: قلت لعثمان: ما حملكم على أن عمدتم 
إلى الأنفال وهي من المثاني وإلى براءة وهي من ال فقرنتم بينهما ولم 
تکتبوا بينهما سطر: بسم الله الرحمن الرحيم» ووضعتموها في السبع الطوال؟ فقال 
عثمان: كان رسول الله ية ينزل عليه السور ذوات العددء فكان إذا نزل عليه الشيء 
دعا بعض من كان يكتب» فیقول: «ضعوا”" هؤلاء الآيات في السورة التي يذكر 
فیها کذا وكذا»» وکانت الانفال من آوائل ما نزل بالمدینة» وكانت براءة من آخر 
القرآن نزولاً» وکانت قصّتها شبيهة بقصتهاء فظندث أنّها منهاء فقبض رسول الله ككل 
ولم يبيّن لنا نها منهاء فمن أجل ذلك قرنت بينهما وم أكتب بينهما سطرٌ: بسم الله 
الرحمن الرحيم؛ ووضعتهما في السبع الطوال. 

فهذا يدل على أنَّ الاجتهاد دل في ترتيب السورء ولهذا ذهب البيهقيُ إلى أن 
جميع السور ترتيبها توقيفيٌ إلا براءة والأنفال» وله انشرح صدر الامام السيوطي 
لما ضاق ذرعاً عن الجواب9©'. 

والذي ينشرح له صدر هذا الفقير هو ما انشرحت له صدور الجمع الغفير» من 
أن ما بين اللوحين الآن موافقٌ لما في اللوح من القرآن» وحاشا أن يهمل كَل آمر 
القرآن وهو نور نبرّته وبرهان شريعته» فلا بذ إما من التصريح بمواضع الآي 
والسورء وإما من الرمز إليهم بذلك» واجماع الصحابة في المآل على هذا الترتيب؛ 
وعدولهم عما كان أولاً من بعضهم على غيره من الأساليب» وهم الذين لا تلين 
قلوبهم”'' لباطل ولا يصدعهم”"' عن انبا الحق لوم لائم ولا قول قائل أقوى 
دليل على أنّهم وجدوا ما أفادهم علماًء ولم يدع عندهم خيالاً ولا وهماً. 


)١(‏ أحمد (۰)۳۹۹ وسئن الترمذي (۰)۳۰۸۲ وسئن أبي داود »)۷۸١(‏ (۷۸۷)» وسئن النسائي 
الكبرى (۹۰۳ ۰0۷ وصحيح ابن حبان (۰)1۳ والمستدرك ۰۲۲۱/۲ ۳۳۰. وهو حديث 
ضعيف» وینظر الکلام عليه في حاشية مسند أحمد. 

(۲) في هامش الاصل و(م): المئين : ما تزید على مئة آية» أو تقاربها . والمثاني هنا: ما ولي المئین . 

(۳) في الاصل و (م): دعوا. والمثبت من مصادر التخریج. 

(:) الاتقان ۰۱۹۸/۱ 

(5) في (م): فناتهم. 

(7) في (م): يصدهم. 


روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 


وعثمان َه وان لم يقف على ما يفيده القطع في براءة والانفال» وفعل 
ما فعل بناءً على ظنه» الا ان غیره وقف» وتیل ما فعله ولم يتوقف» وكم لعمر له 
موافقات لربّه أدّى إليها ظنّهء فلیکن لعثمان هذه الموافقة التي ظفر غیره بتحقیقها 
من النصوص أو الرموز فسكت» على أنَّ ذلك كان قبل ما فعل عثمان عند 
التحقيق» ولكن لما رفعت الأقلام وجمّت الصحف. واجتمعت الكلمة في أيامه 
واقتدت المسلمون في سائر الآفاق بإمامه» تسب ذلك إليه» وفْصرّ من دونهم عليه 
والسؤالٌ منه وجوابه ليسا قطعيين في الدلالة على الاستقلال؛ لجواز أن يكون 
السؤال للاستخبار عن سرٌ عدم المخالفة» والجواب لابدائه على ما خطر في البال. 

وبالجملة : بعد إجماع الأمة على هذا المصحف لا ينبغي أن یصاخ إلى آحاد 
الأخبار» ولا يُشرابٌ إلى تطلع غرائب الآثارء فافهم ذاك واش سبحانه وتعالى 
يتولى هداك. 


الفائدة السابعة 
في بيان وجه إعجاز القرآن: 


اعلم أن إعجاز القرآن يما لا مرية فيه ولا شبهة تعتریه؛ وأرى الاستدلال هنا 
عليه يما لا يحتاج إليه» والشّبهُ صرير باب أو طنين ذباب» والاهم بالنسبة إلينا بیان 
وجه الإعجازء والکلامٌ فيه على سبيل الإيجازء فنقول: قد اختلف الناس في 
ذلك. فذهب بعض المعتزلة إلى أنَّ وجه إعجازه اشتمالّه على الم الغريب والوزن 
العجيب» والأسلوب المخالف لما استنبطه البلغاء من العرب في مطالعه وفواصله 
ومفاصله» ورد بوجهين: 

الأول: أنّا لا نُسلَّم المخالفة» فإِنَّ كثيراً من آياته على وزن أبيات العرب» نحو 


ي مرس مه لص e‏ 


قوله تعالى: #ومن رک فإنّما رگ ف4 [فاطر :۱۸] وقوله تعالی : #ومن ين 


کے 


دور دوس كو کے orl‏ 2 ی مہ ا 
له جل لَه عا ن ره من یت لا يحب [الطلاق:۳-۲] ومثله كثير. 


الثاني: أنّا لو سلّمنا المخالفة» لكن لا سلّم أنه لمجرّدها يكون معجزاً. 
وإلا لكانت حماقات مسيلمة ‏ إذ هي على وزنه ‏ كذلك . 


مقدمة المصنف 


وذهب الجاحظ إلى أنه اشتمالّه على البلاغة التي تتقاصر عنها سائر ضروب 
البلاغات» ورد بوجوه: 

الأول: آنا إذا نظرنا إلى أبلغ الطب وأجزل الشعرء وقطعنا النظر عن الوزن 
وقسناه بقصار القرآن كان الأمر في التفاوت ملتبساً» والمعجز لا بِدَّ أن ينتهي إلى 
خد لا يق عه لین ولا وییة. 

الثاني : أن القرآن غیر خارج عن کلام العرب» وما من أحدٍ من بلغائهم الا وقد 
كان مقدوراً له الإتيان بقليل من مثل ذلك» والقادر على البعض قادرٌ على الكل . 

الغالث: أنَّ الصحابة اختلفوا في البعض» > ولو كان منتهياً إلى الاعجاز بلاغة 


لعرفوه وما اختلفوا. ۱ 
الرابع : انهم طلبوا البيّنة ین أتى بشيء منه 5007 
الإعجاز ما طلبوها. 


الخامس: أنَّ في کل عصر مَنْ تنتهي إليه البلاغة» وذلك غير موجب للإعجاز 
ولا للدلالة على صدق مدّعي الرسالة؛ لجواز أن يكون هو من انتهت إليه. 

وقیل : هو اشتماله على الاخبار بالغیب» وردٌ: 

أما أولاً: فان الإصابة فى المرة والمرتين ليست من الخوارق» والح الذي 
يصير به الاخبار خارقاً غيرٌ مضبوط فإذاً لا يمتنع أن يقال: ما اشتمل عليه القرآن 


لم يصل إليه. 
وأما ثانياً : فبأنه يلزم أن يكون إخبار المنجُمين والكهنة عن الأمور المغيّبة مع 
كثرة إصابتها معجرة. 


وأما ثالثاً: فبأنه يلزم أن تكون التوراة کذلك؛ لاشتمالها كاشتماله. 

واما رابعاً بان لزم أن یکون ان عن اا(خبار انیب من القرآن غیر معجز. 

وقيل : هو کونه مع طوله وامتداده غير متتاقض ولا مختلف» وأبطل بوجهین؛ 

الأول: آنا لا تلم عدم التناقض والاختلاف فیه؛ آما التناقض فقوله 
تعالى: وما عَلَْْئَهُ لمع وما نی 461 [يس:54] الور كلها فيه» وقال 


روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 


تعالى: «فلاً أضاب یه تین ولا تلود [المزمدون:۱۰۱] ثم قال: لوأل 


سم لبق اوه [الصافات : 9؟]» وقال تعالی : را س لاس أن پژیثوا إذ 
جهُم آلهدی وَيسْتَفْفِرُوا رب الا أن تاي EEE‏ انیم اماب بلا 
[الکهف : 00] فحصر المانع في أحد السببین» وقال: وما منم لاس أن ینوا إذ 
جم هد إل أن قالوا مت أله ا يَسْولًا؟» [الإسراء:؛4] فحصر المانع في 

وأما الاختلاف فكقوله تعالى: «كالصوف المنفوش» بدل لین 
المنفوش» [القارعة: 0]» وقوله تعالى: «ضربت عليهم المسكنة والذلة» بدل قوله: 
AEE‏ [البقرة:١2]1‏ وقوله تعالى: «النبي أولى بالمؤمنين من أنفسهم 
وأزواجه أمهاتهم وهو أب لھ وقوله تعالى في خلق آدم مرّة من تراب ومرّة 
من حمأ ومرّة من طين ومرّة من صلصال. 

على أن فيه تكراراً لفظياً ومعنويّاء كما في «الرحمن» وقصة موسى مثلاً» 
وتعرضا لایضاح الواضحات كما في قوله تعالى: یام َة يأر في للج وس إا 
ْم َلك ره یلک [البقرة:19]. وقال عثمان: إِنَّ فى القرآن لحناً ستقيمه العرب 
بالسنتها۳. ۱ 

الثاني .أب لو سلما السلامة من جمیع ذلك» لکنه لیس باعجاز إذ هو موجود 
۰ ۶ 
في كثيرٍ من الخطب والشعر ویظهر كلا نیما يكون على مقدار بعض السور 
القصار بتقدیر التحدّي بها . 

وقيل : هو موافقته لقضية العقل ودفیق المعنی . ورد بأنه معتاد في أكثر کلام 
البلغاء» وینتقض أيضاً بکلام الرسول الغیر المعجز وبالتوراة والانجیل . 

وقیل : اعجازه قدمه. واعثرض باأنه یستدعی أن یکرن کل من صفاته تعالی 
كذلك» وأيضاً الکلام القدیم يما لا يمكن الوقوف علیه» فلا یتصور التحدّي به. 
)۱( ذكرها ابن خالويه في القراءات الشاذة ص۱۷۸ عن ابن مسعود. 


() ذكرها الفراء في معاني القرآن ۳۳۰/۲ عن أب ل . 
(۳) وهو خبر ضعیف وسيأتي الکلام عليه قريباً» وعند تفسیر الآية (۱۱۲) من سورة النساء. 


مقدمة المصنف 
قال اسان ابو عاق نیالنا ۰ )مها زه انش فك دراعو 
بر سه رأييعي 1 ك 


بلغاء العرب عن معارضته. وقال المرتضی": بسلبهم العلوم التي لا بدَّ منها في 
التعارطة. 


واعترض بأربعة أوجه: 

الأول: أنه يستلزم أن يكون المعجز الصّرفة لا القرآن» وهو خلاف ما عليه 
إجماع المسلمين من قبل. 0 

الثاني : أن التحدّي وقع بالقرآن على كل العرب» فلو كان الإعجاز بالصّرفة 
لكانت على خلاف المعتاد بالنسبة إلى كل واحدٍ؛ ضروراً تحقّق الصّرفة بالنسبة 
إليه؛ فيكون الإتيان بمثل كلام القرآن معتاداً له» والمعتاد لكل ليس هو الكلام 
الفصيح. بل خلافه فيلزم أن يكون القرآن كذلك» وليس كذلك. 

الثالث : أنه يستلزم أن يكون مثل القرآن معتاداً من قبل ؛ لتحقّق الصّرفة من 
بعد فتجوز المعارضة بما وجد من كلامهم مثل القرآن قبلها . 

الرابع : وهو خاصٌ بمذهب المرتضی : أنه لو كان الاعجاز بفقدهم العلوم 
لتناطقوا به» ولو تناطقوا لشاع؛ إذ العادة جارية بالتحدّث بالخوارق» فحیث لم 
يكن» دل على فساد الصّرفة بهذا الاعتبار. 

واستدلٌ بعضهم على فساد القول بها بقوله تعالی : لین أَجْتَمَعتِ آلانش رالجنع» 
الآية [الاسراء:۸۸] فانه يدل على عجزهم مع بقاء قُدَرِهمء ولو سلبوا القدرة لم تبق 
فائدة لاجتماعهم ؛ لانه بمئزلة اجتماع الموتی» ولیس عجز الموتی مما یحتفل بذکره. 
ولا بأس بانضمامه إلى ما ذکرناه» وأما الاکتفاء به في الاستدلال فلا أظنك ترضاه. 


(۱) هو أبو إسحاق ابراهیم بن محمد بن إبراهيم الاسفراييني الاصولي الشافعي» توفي بنیسابور 
سنة (1۱۸ه). سير أعلام البلاء ۱۷/ ۳۵-۳۵۳ . 

(۲) شيخ المعتزلة إبراهيم بن سيار صاحب التصانیف» توفي في خلافة المعتصم أو الواثق سنة 
بضع وعشرين ومتتین . سير أعلام البلاء ۱۰/ ۵1۲-۵1۱ . 

(۳) هو الشريف» آبو القاسم» علي بن الحسین نقیب الطالبیین؛ كان إماماً في علم الکلام 
والادب والشعر؛ وله تصانيف» وهو آخو الشریف الرضي» توفي سنة(۳1) ه). وفیات 
الاعیان ۰۳۱۳/۳ 


وقال الآمدي”' وغيره: الإعجاز بجملته وبالنظر إلى نظمه وبلاغته واخباره 
عن الغيب. وارتضاه الكثير. 


وقولهم فيما قيل: لا نسلّم المخالفة إلخ. يجاب عنه: بأنَّ ما ذكروه وإن كان 
على وزن الشعر إلا أنه لا يُعدٌّ شعراًء ولا قائلّه شاعراً؛ لأنَّ الشعر ما قصد وزنه 
وحيث لا قَضِدٌ لا شعرء وقد يعرض للبلغاء في سرد خطبهم المنسجمة مثل ذلك» 
بل قد يتفق لمن لا يعرف الشعر رأساً من العوام كلمات متّزنة» نحو قول السيد 
لعبده مثلاً: ادخل السوق واشتر اللحم واطبخ» ولهذا قال الوليد”" لما قرأ عليه 
النبي صلى الله تعالى عليه وسلم القرآن. فكأنما رق له» فاقترح عليه أبو جهل أن 
يقول فيه ما يبلغ قومه أنه منكرٌ له وكاره: ماذا أقول؟ فوالله ما فيكم رجل أعلمَ 
بالشعر مني» ولا برجزه ولا بقصيده ولا بأشعار الجن. وال ما يشبه الذي يقول 
شيئاً من هذاء ووالله إِنَّ لقوله الذي يقوله حلاوة» وان عليه لطلاوة» وانه لمُثْورٌ 
أعلاه ومُغدقٌ أسفله؛ وإنه ليعلو ولا يُعلى» وإنه ليحطم ما تحته٩).‏ 


وقولهم: إِنّا لو سلّمنا ال مسلّْ؛ لكن لا يلزم أن لا يكون مع البلاغة 
والإخبار بالغيب معجزاً» ومن هنا يعلم الجواب عن الاعتراض على اد وجه 
إعجازه بلاغتّهُ على أنَّ الأوجة الخمسةً التى ذکروها فيه باطلة : 


أما الأول: فلا العفاوت بين لمن تحلّی به من البلفاء ولذا لم يعارض» 
وغيرهم عَم عن ذلك لقصوره في الصناعة؛ فلا اعتداد به ولا مضرّة؛ لثبوت الإعجاز 


)١(‏ في كتاب الاحکام في أصول الاحکام 2۳۸۹/۱ والآمدي هو سيف الدين علي بن أبي علي 
محمد التغلبي الحنبلي ثم الشافعي» توفي سنة (171ه). السير ۰۳۹6/۲۲ 

( في هامش الاصل و(م): کون الإعجاز بالجملة نسبه الإمام السيوطي لبعض المعتزلة» وقد 
ورد التحدي بكل القرآن وبعشر سور وبسورة» قيل: ولو قصيرة لظاهر الإطلاق» وقيل: تبلغ 
مبلغا يتبين فيه رتب ذوي البلاغة. فافهم وتدبر. اه منه. 

() في هامش الأصل و(م): والخبر طويل أخرجه الحاكم وصححه والبيهقي في الدلائل عن 
ابن عباس . اه منه. 

)٤(‏ أخرجه الحاكم ۵۰۷/۲ من حديث ابن عباس رضي الله عنه» وقال: صحيح الإسناد على 
شرط البخاري» ولم يخرجاه. 


ید سند 
سس موس سس سس سس وی سس سس 


بعجز آولئك. ثم قياس أقصر سورة على ما ذکروه» عدولٌ عن سواء السبیل". 

وأما الثاني : فلانْ القدرة على البعض لا تستلزم القدرة على الكل» ولهذا نجد 
الكثير قادراً على بليغ فقرةٍ أو فقرتين» أو بيت أو بيتين» ولا یقدر على وضع خطبة 
ولا نظم قصيدة. 

وأما الثالث: فلانْ الصحابة لم يختلفوا فيما اختلفوا فيه أنه نازل على النبي يك 
من ربهء أو أنَّ بلاغته غیر معجزة» ولكنهم اختلفوا في أنه قرآن» وذلك لا يضرٌ 
فيما نحن بصدده. 

وأما الرابع: فلادٌ طلب البيّنة ليما قدمناه في الفائدة السادسة. أو للوضع 
والترتيب كما قیل أو لمزيد الاحتياط في هذا الأمر الخطير. 

وأما الخامس: فلا المعجز يظهر في كل زمان من جنس ما يغلب» ويبلغ فيه 
الغاية القصوی» ویوقّث فيه على الحدٌ المعتاد. حتى إذا شوهد ما هو خارج عن 
الحدٌ عُلم أنه من عند الله وإلا لم يتحقق عند القوم معجزة النبيئ» ولَظُوا أنّهم لو 
كانوا من أهل تلك الصنعة أو متناهين فيها لأمكنهم أن یأتوا بمثلهاء والبلاغةٌ قد 
بلغت في ذلك العهد حدّها وكان فيها قُخارهم» حتى عُلّقت السبع بباب الكعبة 
تحدّياً بمعارضتها. فلما أتى الرسول ية بما عجزوا عن مثله ‏ مع كثرة المنازعة 
والتشاجر والافتراق ‏ علم أن ذلك من عند الله تعالى بلا ريب. 

واعتراضهم على کون الإخبار بالغيب معجزاً مكابرةٌ. فان الإخبار عن الغائبات 
مع التكرر والإصابة غير معتاد ولا معنى لكونه معجزاً غير هذاء وما ذكروه من 
الوجوه باطل : 

آما الأول : فلانه لا يلرم من عدم کون الإصابة في المرة والمرتین من الخوارق 
أن لا تكون الإصابة في الكرّات الكثيرة منهاء والضابط العرف» ولا يخفى أن 
ما ورد من آخبار الغيب في القرآن مما يُعدّ في نظر أهل العرف كثيراً لا يعتاد 
الإصابة فيه بجملته . 


( في هامش الأصل و(م): على أنه يكفينا في الغرض کون القرآن بجملته أو بسوره الطوال 
معجر. فافهم. اه منه. 


ری روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسيع المثاني 


وأما الثاني: فلأنَّ اخبار المنجمین ما كان کاذباً منها لا احتجاج به» وما كان 
سادق وتكرّرت الإصابة فيه ؟ كالكسوف والخسوف غيرٌ وارد؛ لأنه من الحساب 
المعتاد لمن يتعاطى صناعة التنجيم» وأخبار القرآن بالغيوب ليست کذلك؛ 
وأما أخبار الكهنة فالقول فيها كما فى السحر. 

وأما الثالث: فلانَ ما في التوراة من الإخبار بالغيب إن كان كثيراً خارقاً للعادة 
ووقع التحدّي به » ذهو ایضا معجد وا صدقٍ لمن أتى به» ولا فا التزام ذلك. 

وأما الرابع : فلائّه لا يَرِدُ على من يقول: وجه الإعجاز مجموعٌ ما تدم أصلا . 
ومن يقول: وجهه مجرّدُ الإخبار بالغيب» يقول بأن الخالي من ذلك غير معجزء 
وإنما الإعجاز في القرآن بجملته» ويكفي ذلك في غرضه. 

والاعتراض على کون وجه الاعجاز عدم التناقض والاختلاف مع الطول 
والامتداد بوجهیه مدفوع : 

آما الاول: فلن اشتمال القرآن على الشعر قد سبق جوابه فلا یناقض «ومًا 
لته أليَعْرَ» [يس:14]. وأما الآيتان الأوليتان فقد أجاب عنهما ابن عباس حين 
سأله رجل عن آياتٍ من هذا القبيل: بان نفی المسألة قبل النفخة الثانية» وإثباتها 
فيما بعد(. 

والسدّي: بان نفي المسألة عند تشاغلهم بالصعق والمحاسبة والجواز على 
الصراط وإثاتها فيما عداها: 
ظاهر معناها فلا متافاة. 

وأما الآيتان الأخريتان: فمعنى الأولى منهما: وما منع الناس أن يؤمنوا 
إلا إرادة الله أن تأتیهم س الأولين من نحو الخسف» آو ياتبهم العذاب قبلا في 
الآخرة» ولا شك أن إرادة الله تعالى مانعةٌ من وقوع ما ينافي المرادء فهذا ححصرٌ 


.)٤۸١١( أخرجه البخاري قبل الحديث‎ )١( 


ق ا دم 


ومعنى الثانية: وما منع الناس أن يؤمنوا إلا استغراب بعثة البشر رسولاً» وهو 
مدلول القول التزاماً والدال لا يناسب المانعية» والمدلول ليس مانعاً حقيقيًا بل 
عادي؛ لجواز وجود الإيمان معه» فهو حصرٌ في المانع العادي» فلا تناقض. 
وسيأتي لهذا إن شاء الله تعالى زيادة تحقيق» وكذا لأمثاله يما يضيق عنه هذا 
المبحث . 

وأما الاختلاف المذكور فليس هو المنفٌ في قوله تعالى : ولو کان ین عند عار 
لَه بدا فيه ایکا ثيا النساء:۸۲] لأنَّ المراد به احد أمرين؛ الأول: 
الاختلاف المناقض للبلاغة» والثاني: الاختلاف فيما آخبر عنه من قصص 
الماضین وسیر الاولین مع أميّة من جاء به» وعدم دراسته للعلوم ومطالعته للكتب» 
ولا شك أنه لم يوجد في القرآن شيء من هذه الاختلافات. على أن أمثال بعض 
ما ذكر من الاختلاف ليس بقرآن؛ لأنه لم یتواتر» وأمثال البعض ال خر اختلاف 
مقالٍ لا اختلاف أحوال. والمرجع إلى جوهر واحدء وهو التراب في خلق آدم 
مشلا ومنه تدرّجت تلك i‏ وأي ضرر في ذلك؟ 

وأما التكرار اللفظي والمعنوي فلا يخلو عن فائدة لا تحصل من غير تكرار؛ 
كبيان اتساع العبارة» وإظهار البلاغت وزيادة التأكيد والمبالغة» إلى غير ذلك ما قد 
أمعن المفسرون في تحقيقه وبيانه» وستراه بحوله تعالى. 

وأما ما يتومّم فيه أنه من قبيل إيضاح الواضحات؛ فليس يخلو عن درء 
احتمال» ودفع خيالء فإنه لو لم يقل فيما ذكر من الآية فيك عَسَرَهٌ ع یاه 
[البقرة:147] لوهم ولو على بَعْدٍ أن المراد: وتمام سبعة إذا رجعتم. بل في ذلك 
غير هذا أسرار ستأتيك بعون باريك . 

وأما قول عثمان: إِنَّ في القرآن لحناً إلخ» فهو مشکل جذا؛ إذ كيف بِظن 
بالصحابة أولاً للحن في الكلام؛ فضلاً عن القرآن» وهم هم؟! ثم كيف ین بهم 
انا اال الخطا وکاب ثم كيف بصن بهم ثالثاً عدم التنبه والرجوع» ثم 
كيف ين بعثمان عدم تغييره: وكيف يتركه لِتٌقيمه العرب» وإذا كان الذين تولوا 
جمعه لم يُقيموه؛ وهم الخيار» فكيف يقيمه غيرهم؟! فلعمري إِنَّ هذا مما يستحيل 
عقلاً وشرعاً وعادة. 


ری روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 
بب سه 


فالحقٌ أن ذلك لا يصح عن عثمان وی ييف مصعرب شع وقد 
7 تقابل مؤنة نقلهاء والذي أراه أنَّ رواة هذا الخبر سمعوا 
شيئاً ولم یتقنوه فحرّفوه» فلزم الاشکال وحل الداء العضال. وهو ما روي بالسند 
ورد مرو ل لق o‏ 
فقال: احسنتم وأجملتم أرى شيئاً سنقيمه بألستتنا. 
وهذا لا إشكال فيه؛ لانه عُرض عليه عقيب الفراغ من کتابته؛ فرأى فيه ما كتب 
على غير لسان قريش» ثم وی بذلك عند العرض والتقويم ولم يترك فيه شيا 
ولا أحسبك في مرية من ذلك. 
نعم يبقى ما روي بسند صحيح على شرط الشيخين عن هشام بن عروة عن أببه 
ین E‏ ای ی با و ی إن هلان 
سحران که [طه : 1۳] وعن قوله : « وَالمْقِيِمِينَ ار والموْ وت الزكَرة؟ [النساء: ۱۱۲] 
وعن قوله تعالی : إن ان امنا وأأزيت هَادُوأ رابود [المائدة:14] فقالت: 
يا ابن أخي هذا عمل الکّاب أخطؤوا في الکتاب. 


وكذا ما روي عن سعيد بن جبير كان يقرأ : رتیت شما كيت ال [النساء :5 ] 
ويقول: هو لحن من الكاتب. 

وات عه الأول بان سی قولها : أخطؤواء أي : في اختيار ای من الاحرف 
السبعة لجمع الناس عليه لا أنَّ الذي كتبوه من ذلك خطأ لا يجوزء فإنَّ ما لا يجوز 
مردود وان طالت مدة وقوعه وهذا الذي رأته عائشة وكم لها من رأي را . 


وعن الثاني : بأنَّ معنی قوله: لَحْنْ من الكاتب» لغةٌ وقراءة له» وفي الآية 
قراءة آخری» وللنحویین في توجیه هذه القراءات کلام طویل ستسمعه فیما بعد إن 
شاء الله تعالى. 

وأما الوجه الثاني : لاد من ذهب إلى أنَّ وجه الاعجاز عدم التناقض 
ات ی والامتداد» یقول: لقرآن بجملته معجر لذلك» دده کر 
من الخُطب والشعر من ذلك» وظهورٌ ذلك کیا فیما یکون على مقدار ب بعض السور 
القصار» لا یضره شيئاً كما لا يخفى» فتدیر . 


(wD ان‎ 


وقد أطال العلماء الكلامٌ على وجه إعجاز القرآن؛ وأتوا بوجوه شتی الكثيرٌ 
منها خواصّه وفضائله» مثل الروعة التي تلحق قلوب سامعيه» وأنه لا مله تالیه بل 
یزداد حبًا له بالترديد» مع أن الکلام یُعادّی إذا آعید؛ وکونه آية باقية لا تعدم 
ما بقیت الدنیا مع تكقّل الله تعالی بحفظه. 

والذي يخطر بقلب هذا الفقیر أنَّ القرآن بجملته وأبعاضه حتی أقصر سورة منه 
معجرٌ بالنظر إلى نظمه وبلاغته؛ واخباره عن الغیب» وموافقته لقضية العقل ودفیق 
المعنی » وقد يظهر كلها في آية» وقد یستتر البعض کالاخبار عن ألغيب» ولا ضير 
ولا عيب» فما یبقی کافي وفي الغرض واف. 


نبیر ماه كلما الق ركت ۰ تا کوک تاری: انب رای 


آما بیان کون النظم معجزاً فلانْ مراتب تألیف الکلام على ما قیل خمس 
الاولی: ضم الحروف المبسوطة بعضها إلى بعض» فتحصل الکلمات الثلاث : 
الاسم والفعل والحرف. 

والثانية : تألیف هذه الکلمات بعضها إلى بعض» فتحصل الجمل المفيدة» وهو 
النوع الذي يتداوله الناس جمیعاً في مخاطباتهم وقضاء حوائجهم. ویقال له: 
المنثور . 

والثالئة: ضمّ ذلك إلى بعض ضما له مَباٍ ومقاطمٌ ومداخل ومخارج ویقال 
له : المنظوم . 

والرابعة : أن يعتبر في أواخر الکلام مع ذلك نسجیع › ویقال له : المسجُع . 

والخامسة: أن يحصل له مع ذلك ون ويقال له إن قُصِد: الشعر والمنظوم؛ 
افا هيف ور ي يقال له" الا وتا مامت ال هه ال 

فأنواع الكلام لا تخرج عن هذه الاقسام ولكلّ من ذلك نظمْ مخصوص» 
والقرآن جامعٌ لمحاسن الجميع بنظم مکتس أبهى حُلّل؛ و مُتعرٌ عن کل خلل» 
(۱) البيت لأبي الطمحان القيني» وهو في الكامل للمبرد ۰1۸/۱ وأمالي المرتضى ۰۲9۷/۱ 


وديوان المعاني ۱ والحماسة البصرية ١٠١١/١‏ . 
0( في (م): الرسالة. 


CITE‏ رفخ المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 
ومشتمل على خواصٌ ما شامّها سواه» ومزايا ما سامها عند أهل النقد نظم إلا إياه. 


و ۰ 9 


من کل لفو تاه ادن تشه .یوقت قطان ر 


ويؤيّد ذلك أنه لا يصح أن يقال له رسالة أو خطابة أو سجعء كما يصح أن 
يقال هو کلام والبليغ إذا قرع سمعه» فصل بينه وبين ما عداه من النظم بلا تردید» 
وهذا مما لا خفاء فيه على الرجال حتى على الوليد. 

وأما بيان ذلك في البلاغة فهو أنَّ أجناس الكلام مختلفة» ومراتبها في البيان 
متفاوتة؛ فمنها البليغ الرصين الجزل» ومنها الفصيح القريب السهل» ومنها الجاري 
الطلق المرسل؛ وهذه أقسام الكلام الفاضل المحمود؛ فالأول أعلاهاء والثاني 
أوسطهاء والثالث أدناها و أقربهاء وقد حازت بلاغة القرآن من کل قسم من هذه 
الأقسام آوفر حصّةٍء وأخذت من كل نوع أعظم شعبة» فانتظم لها بانتظام هذه 
الاوصاف نم من الكلام يجمع صفتي الفخامة والعذوبة» وهما كالمتضاين› 
فكان اجتماع الأمرين فيه مع نبرٌ كل منهما عن الآخر فضيلةً ومنزلةً جليلة» وقد 
حص بذلك القرآن. كما لا يخفى على ذوي الفطر السليمة”' ومن كان له في علم 
البلاغة إتقان. 

وأما بیان إعجاز اشتماله على الإخبار بالغيب فلأنه تضمّن ما يحكم العرف 
بکثرته» من أخبار القرون الماضيةء والأمم البائدة» والشرائع الداثرة مما كان 
ديعل يه لقم الر اعنم إلا الفذ من أخبان آمل الكتانياء الذي قطع عمره في 
تعلّم ذلك وتتبّعه» فيورده القرآن على وجهه ويأتي به على نصّه. ومن المعلوم أنَّ 

من أتى به امن لا يقرأ ولا يكتب کل 


مع الإعلام بما في ضمائر كثيرين من غير أن يظهر ذلك منهم بقول أو فعل؛ 
كقوله تعالى: د همت طَايِفَتَانِ منکم أن تَشْمَلَا» [آل عمران: ۱۲۲] وقوله تعالى: 
ويَفوُونَ ن آنشمم ولا ییا > [المجادلة:4]. 
)١(‏ في هامش الاصل و(م): قال السكاكي: اعلم أن إعجاز القرآن يدرك ولا یمکن وصفهء 
كإستتامة الوزة: والملاخة وطيب النهم؛ ؛ ولا يدرك تفصيله لغير ذوي الفطرة السليمة إلا 
بإتقان عِلْمّي المعاني والبيان» والتمرن فیهما > فليفهم. اه منه. 


وتاب و 


والاعلان بالحوادث المستقبلة في الأعصار الآتية؛ كقوله تعالى : وت @ 
ِتٍ ألم © ف آذ الأرض وشم یل بعد عَبهِمْ سبَنبو 69 في بطع سب4 
[الروم: ۰]4-۱ وإخبار أقوام في قضايا أنّهم لا يفعلونهاء فما فعلوا ولا قدروا؛ 
كقوله تعالى خطاباً لليهود: تا الوت ان نی سدقت © ون یره بدا 
[البقرة: 40-44] فما تمنّاه أحدٌ منهم . 


إلى آضعافی مضاعفة من مثل ذلك قد اشتمل القرآن عليهاء واختص من بين 
الکتب بهاء حتی إِنَّ آقصرّ سورو فيه وهي الکوثر تشیر إلى آربعة آخبار عن الغیب 
مع آنها ثلاث آیات: 


الأول: في قوله تعالی: إن لک الْکوْرکه [الکوثر: ]١‏ إذا أريد به كما في 
بعض الروايات كثرةٌ الاتباع. 

والثاني: في قوله: «وأنحر» حيث أريد به كما هو الظاهر الأمر بالنحر» فهو 
إشارة إلى اليسار حتى يمكنه الإقدام عليه. 

والثالث والرابع: في قوله تعالى: زک هالک هو الب [الکوثر:۳] حيث 
صرّح ورمز بأنَّ شانئك لا آنت» ابتر لا عَقّب له» فکان كما آخبر. ولا شلک عند 
كل عاقل أن مجموع ما ذکرنا یعجز عنه البشر. 

وأما إعجاز موافقته لقضية العقل ودقیق المعنی؛ فلأنه اشتمل على توحید الله 
تعالی وتنزیهه والدعاء إلى طاعته وبیان طریق عبادته» من تحلیل وتحریم؛ ووعظ 
وتعلیم» وأمر بمعروف ونهي عن منکر» واشارة إلى محاسن الأخلاق وزجر عن 
مساويهاء واضعاً كلّ شيء منها موضعه الذي لا یری أولى منه ولا أليق» ولا يُتصوّر 
آحری من ذلك ولا أخلقء جامعاً بين الحَجّة والمحتجٌ له والدلیل والمدلول 
علیه. لیکون ذلك آوکد للزوم ما دعا إليه» وامتثال ما آمر به» واجتناب ما نهی 
عنه» مع إشارةٍ أنيقة ورموز دقيقة وأسرار جزيلة وجکم جلیلة» ستقف إن شاء الله 
تعالی على الکثیر منها بحیث لا تبقی في شك من رد من یقول بأنَّ ذلك معتادٌ في 
آکثر کلام البلغای وأنه ینتقض بالتوراة والانجیل وبکلام الرسول الغیر المعجز؛ 
فأين الثریا من ید المتناول: 


CIID‏ روح المعاني ي تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني 


وَمَا کل مَخضوب البّنان بُعَيْنَةٌ و لا کل مُضعّول الحَدِيْدٍ يَماني 


فهذه الأوجه الاربعة هي الظاهرة في وجه إعجاز القرآن» والمشهور عند 
الجمهور الاقتصارٌ على بلاغته وفصاحته» حيث بلغت الرتبة العليا والغاية 
القصوی. التي لم تكد تخفى على أهل هذا الشأن حتى النساء» كما يحكى أنَّ 
الأصمعيّ وقف متعجّباً من امرأةٍ تنشد شعراًء فقالت: أتعجبٌ من هذا؟ أين أنت 
من و تخالى :ا ڈراویا 4 أ ر ن انی کا نت مکی اليه ی َو 
ولا ان ولا رن إن رادو یل راو بت الرس [القصص:۷] فقد جمع 
أمرين ونهيين وبشارتین» أي: مع ما فيه مما يدرك بالذوق. 

وبعضهم جعل المدارٌ النظمَ المخصوص والباقي تابعٌ له قائلاً : إِنَّ الاعجاز 
المتعلّق بالفصاحة والبلاغة لا يتعلّق بعنصره الذي هو اللفظ والمعنی فان الالفاظ 
آلفاظهم كما قال تعالی : فنا یاه [الزحرف:۳] ان عر [الشعراء:۱۹۰] 
ولا بمعانیه فإنَّ كثيراً منها موجودٌ في الکتب المتقدّمة كما قال تعالی : ونه ی زبر 
الأول [الشعراء:47١]‏ وما فيه من المعارف الإلهية وبيان المبدأ والمعاد والإخبار 
بالفیب. فاعجازه لیس براجم إلى القرآن من حيث هو قرآن» بل لكونه حاصلاً من غير 
سبق تعلیم وتعلم ولكون الاخبار بالغيب إخباراً بما لا يعتاد» بط كاد هذا 
النظم أو بغیره» مُورّداً بالعربية أو بلغة أخرى» بعبارة أو إشارة» فإذاً هو متعلقْ بالنظم 
المخصوص الذي هو صورة القرآن. وباختلاف الصور يختلف حكم الشيء واسمه 
لا بعنصره؛ كالخاتم والقّرْط والسوار إذا كان الکل من ذهب مثلاً» فد الاسم 
مختلفٌ والعنصرٌ واحدٌّء وكالخاتم المنّخذْ من ذهب وفضة وحديد يسمّى خاتم 
والعنصر مختلف» فظهر أنَّ الإعجاز المختص بالقرآن متعلّقٌ بنظمه المخصوص؛ 
وإعجاز نظمه قد سلف بيانه» وأنت تعلم ما فيه وإن كان قريباً إلى الحق . 

وأبعدُ الأقوال عندي كونه بالصّرفة المحضة. حتی إِنَّ قول المرتضى فيها غيرٌ 
مرتضی» كما لا يخفى على من أنصفه ذهْهُ وانّسع عَظّنه» وأبعد من ذلك كونه 
بالقدم كما هو قريب یمن هو حديث عهدٍ بما تقدم. 


)۱( البيت لبهاء الدین زهیر » وهو في ديوانه ص ۶ وعجزه فيه: 


مقدمة المصنف 


وسيأتي إن شاء الله تعالى تتم ة لهذا الكلام من بيان اختلاف الناس أيضاً في 
تفاوت مراتب الفصاحة والبلاغة في آياته» وينّضح لك ما هوا اتکی الحقيق 
بالقبول» والله تعالى المبتغى والمسژول؛ ولنقتصر من الفوائد على هذا المقدارء 
وفى السبعة ما لا يحصى من الأسرار» ومذا وان تقبیل شفاه الأقلام حروت 
سبحان کلام الله تعالی العلام. 


اختلف فيهاء فالأكثرون على أنها مكية» بل من آوائل ما نزل من القرآن على 
قول" » وهو المروي عن عليٌ وابن عباس وقتادة وأكثر الصحابة. وعن مجاهدٍ 
أنها مدنیة" وقد تفرّد ذلك ج عد عقو مد 

وقيل: نزلت بمكة حين فرضت الصّلاة» وبالمدينة لما خولت القبلة؛ ليعلم أنها 
في الصلاة كما كانت. 

وقيل: بعضها مكينٌ وبعضها مدني» ولا يخفى ضعفه. 

وقد لهج الناس بالاستدلال على مكيّتها بآية الحجر: مد تک سَبًْا من امین 
رات العم [الحجر: ۸۷] وهي مكيّة؛ لنص العلماء» والرواية عن ابن عباس 
ولها حکم المرفوع لا لانْ ما قبلها وما بعدها في حقٌّ أهل مكة كما قيل؟ لانه مبني 
على أن المكي ما كان في حق أهل مكةء والمشهور خلافه» والاقوی الاستدلال 
بالنقل عن الصحابة الذين شاهدوا الوحی والتنزیل ؛ لأنَّ ذلك موقوفٌ أولاً على 
تفسير السبع المثاني بالفاتحة» وهو و إن كان صحيحاً ثابتاً في الأاحادیث(۳ الا أنه 


(۱) في هامش الاصل و(م): فقد روينا عن أبي ميسرة أن رسول الله يق كان إذا برز سمع منادياً 
يناديه: يا محمد» فإذا سمع الصوت انطلق هارباًء فقال له ورقة بن نوفل: إذا سمعت النداء 
فائبت حتى تسمع ما يقول لك. قال: فلما برز سمع النداء: يا محمدء قال: لبيك قال: 
قل: آشهد أن لا إله إلا الله وأشهد أن محمداً رسول ال ثم قال: الحمد لله رب العالمين 
الرحمن الرحيم مالك يوم الدین» حتى فرغ من فاتحة القرآن. ولولا صحة الأخبار على غير 
هذا النحو كان هذا الخبر أقوى دليل على مكيتها. فافهم. اه منه. 

)۲( في هامش الاصل و(م): ویلزم منه أنه َة صلّى بضع عشرة سنة بلا فاتحة» وهي خاتمة في 
البعد . اه منه. 

(۳) في هامش الاصل و(م): فقد روینا عن آبي هريرة قال: إن رسول الله يكو قرأ عليه أبيَّ بن = 


قد صح أيضاً عن ابن عباس وغيره تفسیزها بالسبع الطوال. وثانياً: على امتناع 
الامتنان بالشيء قبل ایتائه. 0 9 الله تعالی قد امت عليه 5 بامور قبل إيتائه 
إياها؛ كقوله تعالى: إا ما لك تا ًا [النتح:۱] فهو قبل الفتح بسنين» 
والتعبير بالماضي تحقيق للوقوع وهذا وان كان خلاف الظاهرء لا سيّما مع 
إيراد اللام وكلمة «قد»» ووروده في معرض المنّة والغالبٌ فيها سبق الوقوع 
وعطف را تمدن عك إل ما معا بء الآية [الحجر:۸۸] إلا أنه قد خدش 
الدليل. 

لا يقال: إِنَّ هذا وذلك لا يدلّان إلا على أنها نزلت بمكة» وأما على نفي 
نزولها بالمدينة أيضاً فلا؛ لأنّا نقول: النفئ هو الأصل وعلی مدّعي الاثبات 
الائبات و به؟ ١‏ 


وما قالوا فى الجواب عن الاعتراض بان النزول ظهورٌ من عالم الغیب إلى 
الشهادق والظهور بها لا يقبل التكررء فا ظهورٌ الظاهر ظاهرٌ البطلان» كتحصيل 
الحاصل من دعوی أنه كان فى کل لفائدة» أو أنه على حرفي مر و آخر آخری؛ 
لورود «مالك» و«ملك» أو ا تاره وتارةً بدونهاء وبه تجمع المذاهب 
والروايات = مصحح للوقوع لا موجب له كما لا يخفى. 

والسورة مهموزةٌ. وغير مهموزة: بإبدال إن كانت من السؤر وهو البقية؛ ان 
بقية کل شيء بعضّهء وبدونه إن كانت من سور البناء» وهي المنزلة» أو سور 
المدينة لإحاطتها”" بآياتهاء أو من التسوّر: وهو العلدُ والارتفاع؛ لارتفاعها بکونها 
كلام الله تعالی» وتطلق على المنزلة الرفيعة كما في قول النابغة" : 
آلسم تر ان اه فاد شور تری قر ملك وهات 


= کعب آم القرآن» فقال: والذي نفسي بيده ما آنزل الله في التوراة ولا في الانجیل ولا في 
الزبور ولا في القرآن مثلهاء نها لهي السبع المثاني والقرآن العظیم الذي أوتيته. اه منه. 
قلنا : ومن ذلك ما آخرجه البخاري (44۷4) من حديث آبي سعيد بن المعلی ده وسيأتي 
عند تفسیر الآية (۸۷) من سورة الحجر. 

() في هامش الاصل و(م): ومنه السوار لاحاطته بالساعد. اه منه. 

() هو الذبياني والبيت في دیوانه ص18 بروایة : دونهاء بدل: حولها . 


وحلها: ترآ یشتمل علی ذى فاتسة وخاتمة. وقیل: طا اي: قطعة 
مستقلة - لتخرج اية الكرسيّ ‏ مترجمة توقیفا . 

وقد شعت أسنماء الجميع بالأحاديث والآثار» فمن قال بكراهة أن یقال: سورة 
كذاء بل: سورة يذكر فيها كذاء بناء على ما روي عن أنس وابن عمر من النهي عن 
ذلك لا یمن به؛ إذ حديثٌ أنس ضعيفٌ أو موضوع؛ وحديث ابن عمر موقوت 
عليه؛ وان روي عنه بسنل صحیح. 

والفاتحة في الأصل صفةٌ جعلت اسماً لأول الشيء؛ لكونه واسطة في فتح 
الكل والتاء للنقل”" أو المبالغة» ولا اختصاص لها بزنة علامة. أو مصدرٌ أطلقت 
على الأول تسميةً للمفعول بالمصدر إشعاراً بأصالته» كأنه نفس الفتح؛ إذ تعلّقه 
به رل ثم راید تعلق المجموة لكونه جزءاً منه» وکذا E‏ و فإن 
بلوغ الآخر فلع ارلا والعل واه ولیس هذا کالاول؛ لقلّة فاعلة 
في المصادرء إلا أنه أولى من کونه للآلة أو باعثاً ؛ لأن هذه ملتبسة بالفعل ومقارنة 
لع وات أن لا تنّصفٌ الآله ولا يقارن الباعث» على أن الآلةَ هنا غيرٌ 
مناسبة ؛ یهام آن يكرد البمض غير مقصود. !وَجَدَرْوَا أن بكرن للنسبة» آي :د 
فتح» مع وجوو أخرٌ مرجوحة. 

والکتاب : هو المجموع ت وفتح الفاتحة بالقیاس إليه» لا إلى القدر 
المشترك بینه وبين أجزائه؛ وهو متحمّقٌ في العلم أو اللوح أو بيت العرّة فلا ضير 
في اشتهار السورة بهذا الاسم في الأوائل. 

والإضافة الأولى من إضافة الاسم إلى المسمّى وهي مشهورة» والثانية بمعنى 


(۱) أخرج خبريهما البيهقي في شعب الإيمان (۰)۲۰۸۲ (1941). 

(؟) اي: علامة للنقل من الوصفية إلى الاسمية. حاشية الشهاب على تفسير الييضاوي ۰۱۸/۱ 

(۳) في هامش الأصل و(م): المراد بالأول: ما عم الاضافي فلا حاجة إلى الاعتذار بأن إطلاق 
الفاتحة على السورة باعتبار جزئها الأول. اه منه. 

)٤(‏ كذا في الأصل و (م)؛ ووقعت العبارة في تفسير أبي السعود ۷/۱ (والكلام منه): يعرض 
للآخر أولاً و بالذات وللكل بواسطته. 

)0( في هامش الأصل و(م): ومن غير الغالب الصبغ آلة. ويصبغ؛ والجبن في: قعدت عن 
الحرب جنا » باعث ومقارن. اه منه. وینظر حاشية الشهاب على تفسیر البيضاوي ۰۱۸/۱ 


لزق IVY?‏ الآية ٠١‏ 
اللام كما في جزء الشيء؛ لا بمعنی من» كما في خاتم فضة؛ لأنَّ المضاف جزء 
لا جزئي » قاله شيخ الاسلام۳ وهو مذهب بعض ل 

وقال ابن کیاد والسيرافة9©) وجمع: إضافة الجزء علی معنی امن» 
التبعيضية» بل في «اللّمع؛ وشرحه””: ان «من» المقدّرة في الاضافة مطلقاً كذلك 
من غير فرق بين الجزء والجزئي» وبعضهم جعل الإضافة في الجزئي بيانية مطلق 
وبعضهم خصّها بالعموم والخصوص الوجهي » كما في المثال» وجعلها في المطلق 
- كمدينة بغداد ‏ لامية» والشهرة لا تساعده. 

ولهذه السورة الكريمة أسماءٌ أوصلها البعض إلى نیب وعشرين: 

آحدها : فاتحة الكتاب؛ لأنها مبدؤه على الترتيب المعهود. لا لأنها يُفتتح بها 
في التعليم؛ وفي القراءة في الصلاة كما زعمه الامام السيوطي"؟ ولا لأنها أول 
سورة نزلت كما قيل. 

آما الاول والثالث فلان المبدئية من حیث التعلیم أو النزول تستدعي مراعاة 
الترتیب في بقية أجزاء الکتاب من تينك الحیثیتین؛ ولا ریب في أنَّ الترتیب 
التعليميّ والتزولیی ليسا کالترتیب المعهود. 

وأما الثاني فلمّا عرفت أن ليس المراد بالکتاب القدر المشترك الصادق على 
ما يقرأ في الصلاةء حتی یعتبر فى التسمية مبدئيّتها له . 


)١(‏ في هامش الاصل و(م): هو آبو السعود. اه منه. وینظر تفسیر آبي السعود ۰۷/۱ والکلام 

(۲) في هامش الاصل: قدماء النحاق كشراح الكتاب. 

(۳) محمد بن أحمد بن كيسان» أبو الحسن النحوي كان يحفظ مذهب الكوفيين والبصريين؛ 
لأنه أخذ عن المبرد وثعلب. له: المهذب في النحوء والمذكر والمژنث ومعاني القرآن» 
وغيرها. إنباه الرواة ۰۵۷/۳ وبغية الوعاة ۰۱۸/۱ 

(4) الحسن بن عبد الله بن المرزبان؛ ابر سعيد» صاحب التصانيف ونحوي بغدادء كان من 
أعيان الحنفية» ورأساً في نحو البصریین وقرأ القرآن على ابن مجاهد» وأخذ اللغة عن ابن 
درید. والنحو عن أبي بكر بن السراج؛ توفي سنة (۳۱۸ه). السير .148/١15‏ 

(5) اللمع لابن جني» وشرحه للثمانيني. ينظر حاشية الشهاب ۰۱۸/۱ 

( في الاتقان۱/ ۰۱۱۷ 


زفق 


وحكى المرسی"" أنها سمّيت بذلك؛ لأنها ول سورة كتبت في اللوح 
ويحتاج إلى نقل» وان صحححنا أنَّ ترتيب القرآن الذي في مصاحفنا كما في اللوح؛ 
فلرّما كتب التالي ثم كتب المتلو» وغلبة الظن آمر آخر. 

وثانيها : فاتحة القرآن؛ لما قدمنا حذو القّذة بالقدة. 


وثالثها ورابعها: 1 الكتاب وم القرآن( وحديث : دلا يقولنّ آخدکم: 
1 الكتاب» وليقل: فاتحة الكتاب:” لا أصل له" بل قد ثبت في الصحاح"؟ 
تسمیتها به كما لا یخفی على المتتبع . 

وسمیت بذلك لأنَّ الابتداء کتابة أو تلاوة - أو نزولاً على قول - أو صلاة بهاء 
وما بعدها تال لهاء فهي كالأمٌ التي يتكوّن الولد بعدهاء ویقال أيضاً للراية : أمّ؛ 
لتقدّمها واتّباع الجيش لهاء ومنه: أم القری. 

أو لاشتمالها ‏ كما قال العلّامة ‏ على مقاصد المعاني التي في القرآن؛ من 
الغناء على الله تعالى بما هو أهله» ومن التعبّد بالأمر والنهي»؛ ومن الوعد 
والوعید(. أما الثناء فظاهر» وأما التعيّد فإما من آلحکند ينوع؛ لأنه للتعليم 


)۱( أبو العباس؛ أحمد بن عمر بن محمد الزاهد؛ وارث شیخه الشاذلي تصوفا الأشعري 
معتمّداً» توفي سنة (147ه). الوافي بالوفیات ۱۰/۲ و۷/ ۰۲۱6 

(؟) في هامش الاصل و(م): وقیل في التعلیل : لانها فاتحة كل کتاب ورد بأن ذلك الحمد 
لا الكل» وبأن الظاهر أن المراد بالکتاب القرآن» لا جنسه. اه منه. وقوله: ورد بأن ذلك 
الحمد لا الكلء يعني أن الذي افتتح به كل كتاب هو الحمد فقط لا جميع السورة. الإتقان 
۱۱ 

(۳) في هامش الاصل و(م): آخرج الدارقطني وصححه من حدیث آبي هريرة مرفوعاً : «ذا 
قرأتم الحمد فاقرژوا بسم الله الرحمن الرحیم. نها أم القرآن؛ وأم الکتاب والسیع 
المثاني» اه منه . 

(4) آخرجه ابن الضریس في فضائل القرآن ص۸۰ من کلام محمد بن سیرین . 

(5) في هامش الأصل و(م): وبه أخذ الحسن البصري. اه منه . 

)١(‏ في هامش الأصل و(م): ففي الصحیحین : «الحمد لله أم القرآن وأم الکتاب» اه منه. وقد 
أخرجه بهذا اللفظ أحمد (4۷۸۷)ء وبنحوه البخاري .)47١5(‏ 

(۷) ذكر هذا الكلام الزمخشري في الكشاف ۰۲۳/۱ 


فیقدر آمر یفیه: ی ی و ولا نرى فيه 
ا" أو من جاهرنا لص الت 40 ان آرید به ملّة الاسلام؛ أو من 
تقدير: قولوا بسم الله ومن تأخير ملق وإما من «إيَّاكَ تعبد» فإنه |خبار عن 
تخصيصه بالعبادة» و هي التحقّق بالعبودية بارتسام ما أمر السيد أو نهی فيدلٌ في 
الجملة على أنهم متعبّدون» ولا یرد على المعتزلة عدم بين امر ونهي اصلاً ِِ 
عندنا بعد تسليم العدم للأوليةء بان رأس العبادة التوحیذ» وفي الصدر ما 
ان لا سيّما وقد سبق تكليفه كك بالتوحيد وتبليغ السورة» وذلك يكفي . 

وأما الوعد والوعید فمن قوله تعالی : واشت ي مر التنشب لم4 
أو من يوم اة اي: الراب والمجرى ما ما یسم آو مایضره 
وهما الثواب والعقاب. 

وإنما كانت المقاصد هذه؛ ؛ لان [في]”” بعثة الرسل وانزال الکتب رحمة للعباد 
وإرشاداً إلى ما يصلحهم غاا ومعادا وذلك بمعرفة من يقدر على ایصال اج 
إيجاداً وامداد ثم التوصّلٍ إليه بما يربط العتيد ويجلب المزيد عملا واعتقاداٌ 
والتنصّل عما يفضي به إلى رجع المحصل ومنع المستحصل قلوباً وأجساداً. والثناء 
فرع ای" عليه مع الاستحقاق. وتدخل المعرفة بصفات الجلال والجمال» 
ومنها ما منه*؟ الارسال والإنزال والتفاوت بين المطيع والمذنب. فدَحَل الإيمان 
با تعالى وصفاته والنبوات والمعاد على الإجمال. والتعبد یتمگن به من التوصّل 
والتنصّل» ويدخل فيه من وجو الإيمان بالنبرّات وما يتعلق بها من الکتاب 
والملائكة؛ إذ الأمر والنهي فرع ثبوت ذلك في الجملة. والوعد والوعيد يتضمّنان 
الإيمان بالمعاد؛ ویبعثان على التعنّد والناس کاب مثة لا تجد فيها راجلةاگ 


۱0( في الأصل بين الأسطر: أي: معاشر أهل السنة. وفي هامش الأصل: أما المعتزلة فليس 
الامر بالشيء + نهیاً عن ضده عندهم فحينئذ لا يتأتى ذلك . 

(۲) في هامش الاصل و(م): وهو |جراء الأوصاف» وقد يوجد منه التعبد ابتداء. اه منه. 

(۳) ما بين حاصرتین زيادة یقتضیها السیاق. 

( في (م): فرع معرفة المثنی . 

(5) في هامش الاصل و(م): کالقدرة والرحمة والحکمة. اه منه. 

() هذا لفظ حدیث آخرجه البخاري (۰)14۹۸ ومسلم (۲۵1۷) عن ابن عمر وا ومعناه أن المَرْضيٌ 
الا حوال من الناس الكامل الا وصاف قلیل» وقیل في معناه غير ذلك . ینظر الفتح ۱۱/ ۳۳۵. 


فالأكثرون بعثتهم الرغبة والرهبة» وأوسطهم الرجاء والخوف» والخواص - وقليل 
ما هم الأنس والهيبة. 

فبالثلاثة تم الإرشاد إلى مصالح المعاش والمعاد؛ ولا أحصر لك وجه الحصر 
بهذا فلمسلك التحن اتساعء :ولك أن ترد الثلاثة إلى اثنين» فتدرج الثناء في التعبد ؛ إذ 
لا حكم للعقل؛ ولعلّه إنما جعله قسيماً له تلميحاً إلى أنَّ شكر المنعم واجبٌ عقلاً 
مراعاةً لمذهب الاعتزال ولم يبال البيضاوي بذلك فعبّر بما عبّر به من المقال"*. 

أو لاشتمالها على جملة معانيه من الحكم النظرية والأحكام العملية» التي هي 
سلوك الصراط المستقيم» والاظلاعٌ على مراتب السعداء ومنازل الأشقياء. والأول 
مستفادٌ من أول السورة إلى قوله : وم » والثاني من قوله : «إيّاك تعبد» 
وما بعدی وسلوك الصراط الي ن ر : اهيا الایت والاطلاع من قوله : 
جات علو إلخ وفيه وعد ووعيدٌء فدخلا فیه» والأمثال والقصص المقصود 
بها الائّعاظ وکذا الدعاء والثناء» وهذه جملة المعاني القرآنية إجمالاً مطابقةً 
والتزاماً . 

وأبسط من هذا أن يقال: إنها مشتملة على أربعة أنواع من العلوم التي هي 
مناط الدين : 

الاول : علم الاصول ومعاقده معرفة الله تعالی وصفاته. والیها الاشارة بقوله : 
زیت المتلیرت © امن رب )4 ومعرفة النبوات وهي المرادة بقوله 
تعالی : نت عم که والمعاد المُوْمَى إليه بقوله تعالی : ماب بو نیب 469 . 

الثاني : علم الفروع وأسّه العبادات وهو المراد بقوله: «إِيَّاكَ تَعبدُ» وهي 
بدنية ومالية» وهما مفتقران إلى آمور المعاش من المعاملات والمناکحات ولا بد 
لها من الحکومات. فتمهّدت الفروع على الاصول. 

الثالث: علم ما بحصل به الکمال وهو علم الأخلاق» واجله الوصول إلى 
الحضرة الصمدانية» والسلوك لطريقة الاستقامة في منازل هاتيك الرتب العليّة» وإليه 
الاشارة بقوله : ولیک نیت © اهيا سر اَي ©4 . 


.۸-۷/۱ تفسیر البيضاوي‎ )١( 


5 0۳ ید ا 


الرابع : علم القَصَّص والإخبار عن الأمم السالفة السعداء والأشقياء» وما يتّصل 
بها من الوعد والوعید. وهو المراد بقوله تعالى: أنمنت علوم عبر لصوي 

وإذا انبسط ذهئك أتيت بأبسط من ذلك» وهذان الوجهان يستدعيان حمل 
الكتاب على المعاني أو تقديرها في التركيب الإضافي» والوجه الأول لا یقتضیه 
ومن هذا رجّحه البعض وان كان دق وأحلی لا لأنه يشكل عليهما ما ورد من أن 
الفاتحة تعدل ثلثى القرآن0“©؛ إذ يزيله ‏ إذا ثبت أنَّ الإجمال لا يساوي التفصيل» 
فزيادة مبانيه مندّلةٌ منزلةً ثلث آخر من الثواب» قاله الشهاب. ثم قال: ومن العجب 
ما قيل هنا من أنَّ ذلك لاشتمالها على دلالة التضمن والالتزام» وهما ثلثا 
الدلالات. انتهی(۲. 


وأنا أقول: الأعجب من هذا توجيهه رحمه الله مع ما رواه الديلمي في 
«الفردوس”" عن أبي الدرداء: «فاتحة الكتاب تَجزي ما لا يَجْزي شيءٌ من 
القرآن» ولو أنَّ فاتحة الكتاب جعلت في كمَّة الميزان» وجُعل القرآن في الكفّة 
الأخرى. لفضلت فاتحة الکتاب على القرآن سبع مرات». فإنه لا يتبادر منه 
إلا الفضل في الثواب» فيعارض ظاهره ذلك الخبر على توجیهه. وعلى توجيه 
صاحب القيل لا تعارض. 

نعم إنه بعيد» ويمكن التوفيق بين الخبرين ‏ ویزول الاشکال ‏ بان الأول كان 
أولاً وتضاعف الثواب ثانياً» ولا حجر على الرحمة الواسعةء أو بأنَّ القرآن في أحد 
الخبرين أو فيهما بمعنى الصلاة. مله في قوله تعالى: فان ألْفَجْرِ لد فا 
جر کرک مَنْبوداکه [الاسراء:۷۸] وذلك يختلف باختلاف مراتب الناس في قراءتهم 
وصلواتهم فلیتدبر. 

وعلی العلات لا یقاسان بما قیل فى وجه التسمية بذلك: لأنها أفضل 

كما في فيض القدير 4/٤‏ ورمز لضعفه . 
(۲) حاشية الشهاب على تفسير البيضاوي ۰۲۲/۱ 
(۳) ۰۱44/۳ وفي إسناده يوسف بن عطية» وهو متروك كما ذكر الحافظ في التقريب. 


۳ رب لاهن 


السورء أو لاد حرمتها کحرمة القرآن كلّهء أو لاد مفزع أهل الایمان إليهاء أو 
لأنها محکمة» والمحکمات أم الكتاب» ولا أعترض على البعض بعدم الاطراد؛ 
لأنَّ وجه التسمية لا يجب اظراده» ولكني افرّض الامر اليك وسلام الله تعالی 
عليك . 


لا يقال: إذا كانت الفاتحة جامعةً لمعاني الکتاب قَلمّ سقط منها تفه خرن 
الثاء والجيم والخاء و الزاي والشين والظاء والفاء؟ لأنّا نقول: لعلَّ ذلك للإشارة 
إلى أنَّ الكمال المعنويً لا يلزمه الكمال الصوريٌ» ولا ينقصه نقصائه. إن الله 
تعالى لا ينظر إلى صورکم» وكانت سبعة موافقة لعدد الآي المشتمل على الكثير من 
الاسران وكانت من الحروف الظلمانية التي لم توجد في المتشابه من أوائل 
السورء ويجمعها بعد إسقاط المكرر: صراط على حق نمسكه. وهي النورانية 
المشتملة عليها بأسرها الفاتحة» للإشارة إلى غلبة الجمال على الجلال المشعر بها 
تكرّرٌ ما يدل على الرحمة في الفاتحة لخلا زتها ل مقط بين اند من وت 
فتخلص النورانية» لیعلم 17 الأمر مشوبٌ «نلا یامن مر أله الا القوم الْحَسِرونَ» 
[الاعراف:۰]۹۹ وفي قوله تعالى: لب جبادی أن آنا مور رم © را عَداه 
هو ألْمَدَابُ الْأَليمٌ» [الحجر:۰۰-44] إشارةٌ وأئ إشارة إلى ذلك لمن تأمل حال 
الجملتين. 

على أنَّ في کون النورانية وهي آربعةً عشر حرفاً مذكورة بتمامهاء والظلمانية 
مذكورة منها سبعة» وإذا طوبقت الآحاد بالآحاد يحصل نورانئٌ معه ظلماني» 
ونورانيٌ خالصٌ = إشارةٌ إلى قسمي المؤمنين؛ فمؤمنٌ لم تَشُبْ نورٌ إيمانه ظلمة 
معاصيه» ومؤمنٌ قد شابه ذلك» وفيه رمرٌ إلى أنه لا منافاة بين الإيمان والمعصيت 
فلا تطفی ظلمئها نوزه» و «لا يزني الزاني وهو مؤمن"'' محمولٌ على الکمال؛ 
ولیس البحث لهذا . 


وإذا لوحظ الساقط وهو الظلمان المحض المشیر إلى الظالم المحض الساقط 
عن درجة الاعتبار» والمذكور وهو النوران المحض المشیر إلى المزمن 


(۱) أخرجه البخاري »)۲٤۷٥(‏ ومسلم (۰۷) من حديث أبي هريرة طبه . 


رز زک( CVA‏ الآية ١‏ ۱ 


المحض» والنورانيٌ مٌّ المشوب مب إلى المؤمن المشوب› يور بد ات 
نهر ظالر ا ومنهم E‏ د وهم سا 6 بلحت یادن ا للكت هو 


مء و 


التشل الكبير» [ناطر:۳۲]. 

وإنما كان الساقط هذه السبعةة بخصوصها من تلك الاربعة عشرء ولم یعکس 
فیسقط المثبت ویثبت الساقط أو یسقط سبعة توخذ من هذا وهذا؛ لسر عَلِمَه مَن 
عَِمّه. وجهله من جهله نعم في کون الساقط مُعجماً فقط إشارةٌ إلى أن الغين في 
العين» والرين''' في البين» فلهذا وقع الحجاب وحصل الارتياب» وهذا ما يلوح 
لأمثالنا من لزان کات الله تعالی. وأين هو مما یظهر للعارفین الغارفین من 
بحاره المتضلعین من ماء زمزم آسرارو. 

ولمولانا العلامة فخر الدین الرازي في هذا المقام کلام ليس له في التحقیق 
آدنی المام حيث جعل سبب إسقاط هذه الحروف آنها مقعرة بالعذاب ؛ فالگاء تدلٌ 
على الور والجيم أول حرف من جهنم › والخاء یشعر بالخزي» والزاي والشین 
من الزفير والشهيقء وأيضاً الزاي تدل على الرّقوم» والشين تدل على الشقاء 
والظاء أول الظل في قوله تعالى: انوا إل لْ ذى ثلث شب [المرسلات: ۳۰] 
وأيضا تدل على لظی. والفاء على الفراقئ. 

ثم قال: فان قالوا: لا حرف من الحروف إلا وهو مذكورٌ في اسم شيء يوجب 
نوعاً من العذاب» فلا يبقى لما ذكرتم فائدة. 

فنقول : الفائدة فيه أنه تعالى قال في صفة جهنم : نا سبعة سبعة أو لکل باب ینبم 
نخر 2 مَفَسُومٌ 46 [الحجر :۰ ثم إنه تعالی أسقط سبعة من الحروف من هذه السورة 
وهي أوائل آلفاظ دالةٍ على العذاب» 0 هذه السورة وآمن بها 
وعرف كقائفها: صار اننا من الدركات السبع في جهنم. | ا 
(۱) الرين: الصدأ يغشى القلب. وفي التنزيل: کا بل راد عل وم ما كوا یبتک أي: عَلَبَ 


وطبّع وختم. اللسان (رين). 
(۲) التفسير الكبير ۰۱۷۸/۱ 


والواو والنون والحاء والعين والميم والغين؛ إذ الواو من الويلء والذال من الذلةء 
والنون من النار» والحاء من الحمیم والعين من العذاب؛ والميم من المهادء 
والغين من الغواشي» والآيات ظاهرةٌ والکل في أهل النار» وتكون الفائدة في 
إسقاطها كالفائدة في إسقاط تلك من غير فرقٍ أصلا . 

على أنَّ في كلامه رحمه الله تعالى غيرٌ ذلك» ومع تسليم سلامته مما قيل أو 
يقال» لا أرتضيه للفخر وهو السيد الذي غدا سعد الملة وحجّة الإسلام وناصر 
أهله . 


وأما نسبته لأمير المؤمنين علي كرم الله وجهه حين سأل قيصرٌ الروم معاوية عن 
ذلك فلم یجب. فسأل عليًا نأجاب. فلا أصل له وعلى تقدير التسليم فما مرام 
الأمير بالاكتفاء على هذا المقدار إلا التنبيه للسائل والمسؤول على ما لا يخفى 
عليك من الأسرارء فافهم ذاك والله تعالى يتولى هداك. 


وخامسها وسادسها وسابعها : الكنز والوافية والكافية؛ لِمَا مر من اشتمالها على 
الجواهر المکنوزة فتفي وتكفي» أو لأنها لا تست في الصلاة ولا يكفي فيها 
غیرها . 

وثامنها : الأساس؛ لأنها أصل القرآن وأول سورة فيه . 

وتاسعها وعاشرها والحادي عشر والثاني عشر والثالث عشر : سورة الحمد» 
وسورة الشكرء وسورة الدعاء» وسورة تعلیم المسألة» وسورة السژال؛ لاشتمالها 
على ذلك . 

أما اشتمالها على الحمد فظاهر وكذا على الشكر لدى مَن أنعم الله تعالى عليه 
بالفهم» ويمكن أن يكون الاسمان كأمٌ القرآن وأم الكتاب. وأما الاشتمال على 
الثالث فكالاشتمال على الأول بل أظهرء وأما تعليم المسألة فلأنها بدئت بالثناء 
قبله» والخامس كالثالث» وهما كذينك الثالث والرابع كما لا يخفى. 

والرابع عشر والخامس عشر: سورة المناجاة» وسورة التفويض؛ لان 
العبد يناجي ربه بقوله: «إِيّاكَ نَعبَدُ ولا سويب 469 وبالثاني يحصل 
التفويض . 


تفن ل الآية ا 
والساد السا الغا : الرّقية» والشفاء( والشافية» 
عن سر e‏ عشر والثامن عشر 
والأحاديث الصحيحة مشعرة و بذلك. 


والتاسع عشر: سورة الصلاة؛ لأنها واجبةٌ أو فريضةٌ فيهاء والاستحباب مذهب 
بعض المجتهدین "۰ وروايةٌ عن البعض في النفل» قيل: ومن أسمائها الصلاة؛ 
لحديث: «قسمت الصلاة بيني وبين عبدي نصفین »۲ وأراد السورة» والمجاژ اللغوي 
لعلاقة الكلية والجزئية أو اللزوم حقيقة أو حكماً كالمجاز في الحذف”؟' محتمل . 


والعشرون: النور؛ لظهورها بكثرة استعمالها > أو لتنويرها القلوب لجلالة 
قدرهاء أو لأنها لِمَا اشتملت عليه من المعاني عبارةٌ عن النور بمعنى القرآن. 


والحادي والعشرون: القرآن العظيم وهو ظاهر مما قدمناه. 
والثاني والعشرون: السبم المثاني؛ لأنها سبع آیات باتفانی "۰ وما 3 


مشاركاً لها سوق لِأرَءَيتَ » [الماعون :1« والقول بأنها ثمان كالقول کک 
لا يعبأ به أو وهم من الراوي؛ إلا أن منهم مَن عد التسمية آبة دون: : #أنعمت 


علو ومنهم مَّن عكسء والمدار الرواية» فلا يوهن الثاني أنَّ وزان الآية 
لا يناسب وزان فواصل السورء على أنَّ في سورة النصر ما هو من هذا الباب. 


وتثنى وتكرّر في کل رکعة") وصلاةٍ ذات ركوع» أو المراد المتعارف الأغلب 


)١(‏ في هامش الأصل: وفي الكشاف أنها تسمى سورة الشفاء وفي البخاري تسميتها سورة 
الرقية. اه منه. وينظر حديث أبي سعيد الخدري رضي الله عنه في صحيح البخاري 
(۰)6۰۰۷ وصحيح مسلم (۲۲۰۱). 

(۲) في الأصل بين السطور: ابن عباس . 

(۳) آخرجه أحمد (۰)۷۲۹۱ وسلم (۳۹۵) من حديث أبي هريرة طبه . 

(1) في هامش الاصل : اي: ذکر الصلاة وقراء‌تها. 

(5) في هامش الاصل و(م): والقول بأنها سبع لان فیها سبع آداب في کل آية آدب» بعید» وأبعد منه 
أنها سمیت السبع لانها خلت عن سبعة أحرف : الثاء والجیم» والخاء والزاي» والشين» 
والظاء والفاء. وذلك لان الشيء على المشهور یسمی بما وجد فيه» لا بما فقد منه . اه منه . 

() في هامش الاصل : ورد عن عمر َه بسند حسن آنها تثنی في کل رکعة. واستشکل» 
وأجيب عنه بأجوبة منها: أن استعمال الرکعة في الصلاة شائع سائغ» ولهذا عطفت الصلاة 
علیپا عطف تفسير» فتدبر وافهم . اه منه . 


ی wm‏ اتن 


من الصلاة فلا ترد د الرکعة الواحدة ولا صلاة الجنازة» على أن في البتیراء 
اختلافا(۲» وصلاة الجنازة دعاء لا صلاةٌ حقيقة. 


وفیل: وصفت بذلك؛ لأنها تثثی بسورة آخری. أو لأنها نزلت مرّتين» أو 
لأنها على قسمین دعاء وثناء: أو لأنها كلما قرأ العبد منها آية ثنّاه الله تعالی 
بالاخبار عن فعله كما في الحديث المشهور"؟*. وقيل غير ذلك. 

وهذه الأقوال مبنيّةٌ على أن تكون المثاني من التثنية» ويحتمل أن تكون من 
الثناء» لما فيها ا تعالی» أو لما ورد من الثناء على من یتلوها؛ 
وأن تكون من الثُّنيا؛ لاد الله تعالى استثناها لهذه الامة» والحمد لله على هذه 
التعمة . 

ثم الحكمة في تسوير القرآن سوراً کالکتب - خلافاً للزركشي "۳" - أن یکون 
انشط للقاری وأبعث على التحصیل کالمسافر إذا قطع میلاً أو فرسخاً نس ذلك 
منه ونشط للمسير» وإذا أخذ الحافظ السورةً اعتقد أنه أخذ من کتاب الله تعالی 
طائفة مستقلةً فيعظم عنده ما حفظ E‏ الجنس إذا انطوى تحته تحته آنواع و أصنافٌ 
کان أحسنّ من أن يكون تحته باب واحد» مع أنَّ في ذلك تحقيقٌ کون السورة 
بمجرّدها معجزة وآية من آيات الله تعالی» والحكمة في كونها طوالاً وقصاراً أظهر 


ال آرتیو 46 
فیها أبحاث 


البحث الاول: اختلف العلماء فیها هل هي من خواص هذه الامة آم لا؟ فنقل 


(۱) ذکر صاحب النهاية (بتر) عن سعد و أنه أوتر برکعة فأنكر عليه ابن مسعود َيه وقال: 
ما هذه البتيراء؟! 

(؟) وهو حديث: «قسمت الصلاة بيني وبين عبدي. + وقد سلفت كريا : 

(۳) ينظر البرهان ۰۲۱4/۱ وفيه: فان قيل: فما الحكمة من تقطيع القرآن سوراً؟ قلت: هي 
الحكية في اطع الور آیات معدودات» لكل آية حدٌ ومطلع» > حتى تكون كل سورة» بل 
كل آية» فنا مستقلاً وقرآناً معتبراً» وفي تسوير السورة تحقيق لكون السورة بمجردها معجزة 
وآية من آيات الله . 


للقن ری الآية ٠١‏ 


العلامة أبو بكر التونسيئ”" إجماعٌ علماء کل ملّةِ على أنَّ الله تعالى افتتح کل كتاب 
بها» وروی السيوطيٌ فیما نقله عنه السرمينئ" ‏ والعهدة عليه -: بسم الله الرحمن 
الرحیم فاتحة كل كتاب» وذهب هذا الراوي إلى أنَّ البسملة من الخصوصیات؛ 
لِمَا روي أنه هة كان يكتب: باسمك اللهمء إلى أن نزل َر أله ربا 
[هود:١4]‏ فأمر بكتابة بسمالله حتى نزل: «ثل دعر أله أو أَدعُوأ رنه 
[الإسراء:١١٠]‏ فأمر بكتابة بسم الله الرحمن إلى أن نزلت آية النمل فأمر بكتابة 
بسم الله الرحمن الرحیم"*. 

ولِمّا اشتهر: أن معانی الكتب فى القرآن ومعانيه في الفاتحة» ومعانيها في 
البسملة. ومعاني البسملة في البام» فلو کانت في الکتب القديمة لأمر من اول الأمر 
بكتابتهاء ولكانت معاني القرآن في کل کتاب» واللازم منت فكذا الملزوم. 


وفيه أنَّ الأمر بذلك التفصيل لا يستلزم النفي؛ لاحتمال نفي العلم إذ ذاك» 
ولا ضيرء وأنَّ المختصٌ بالقرآن اللفظ العربي بهذا الترتيب» والكتبٌ السماوية 
بأسرها ‏ خلافاً للغيطي ۳ - غير عربية» وما في القرآن منها مترجمٌ» فلربما لهذه 
الألفاظ مدخل في الاشتمال على جميع المعاني فلا تكون في غير القرآن ‏ 
كما تومّمه السرميني - وان كان هناك بسملة» على أنَّ في أول الدليلين بظاهره دليلاً 
على عدم الخصوصية. 

البحث الثاني: وهو من أمهات المسائل حتى أفرده جمع بالتصنیف: اختلف 
الناس في البسملة في غير «النمل» ‏ إذ هي فيها بعض أيةٍ بالاتفاق ‏ على عشرة 
أقوال: 


)١(‏ هو أبو بكر بن محمد بن قاسم؛ مجد الدين المرسي ثم التونسي شيخ الإقراء والعربية 
بالشام» توفي سنة (14/اه). أعيان العصر ۲۵۵/۱. 

(۲) هو الشيخ منصور بن مصطفى السرميني الحنفي» له رسالة في البسملة سماها: كشف الستور 
المسدلة عن أوجه أسرار البسملة. توفي سنة (۱۲۰۷ه) في حلب . إعلام النبلاء ۰۱۳۸/۷ 

(۳) في حاشية (م): أي: يأمر. اه منه. 

)٤(‏ أخرجه عبد الرزاق ۸۱/۲ عن الشعبي. 

2 نجم الدين محمد بن أحمد بن علي بن آبي بكر الغيطي السکندري» ثم المصري» الشافعي» 
المحدث المسند» من مولفاته : المعراج» توفي سنة ()۱۸ه). شذرات الذهب ۵۹۳/۱ . 


الاول: آنها الست اة من التو راضلا 

الثاني : أنها آيةٌ من جميعها غير براءة. 

الثالث: أنها آيةٌ من الفاتحة دون غيرها. 

الرابع : أنها بعض آية منها فقط . 

الغانس؛ انها أيه هله أنرلك ليان رووس الور تما وللفصل »ينها : 
السادس : أنه يجوز جعلها آيةً منها وغير آية؛ لتكرر نزولها بالوصفين 
السابع : آنها بعض آية من جمیم السور. 


الثامن : آنها آيةٌ من الفاتحة وجزء آية من السور. 
التاسم : عکسه . 
العاشر : آنها آياتٌ فذة وان أنزلت مراراً . 


فابن عباس وابن المبارك وأهل مكة كابن كثيرء وأهل الكرقة عناصم 
والكسائي وغيرهما سوى حمزة» و أصحاب الشافعي» والاماميةٌ - علی 
الثاني» وقال بعض الشافعية وحمزة وتسب للإمام أحمد بالثالث» وأهل المدينة 
ومنهم مالك والشام ومنهم الأوزاعي» والبصرة ومنهم أبو عمرو ويعقوب على 
الخامس» وهو المشهور من مذهبناء وعلى المرء نصرة مذهبه والذبٌ عنه. وذلك 
بإقامة الحجج على إثباته وتوهين أدلة نفاته» وإني وان كنت من قبل شافعيّاء فإني 
اليوم والحمد لله قد صرت حنفياً"“ ولست بقائل" : 


(۱) جاء في (م) بدل قوله: وإني وان كنت من قبل. . . إلى هذا الموضع: وكنت من قبل أعدٌ 
السادة الشافعية لي غزية» ولا أعد نفسي إلا منها ا ري 
فؤاد قيس ليلى العامريت فحيث لاحت لا متقدّم ولا متاځر لي عنها . ثم ذكر قوله : أتاني. . 

(؟) في هامش الأصل: ل بط شآ يتوهم معوهم أن تمكلي بالبيتين تعريض بالإما! 
الشافعي وب فإني ورب البيت ممن يفتخر بتراب نعاله» وإنما مرادي بضمير هواها أدلة 
النفاة» وبضمير حبها حجج الاثبات» ومن نسب اي سوء أدب مع الإمام خاصمته بين يدي 
العلام؛ وليس حمدي على صيرورتي حنفيًا انتقاصاً له وحاشاه» ولكن أحببت لغرض ما أن 
أحمد اش وال تعالى المطلع على الأسرار. 


آتاني ماما فل أن آعرف القرى. - قضاذت قلبا خاليا نتم 
كنا ها حت ای کی قیلیا .ولا ا 

وقد أطال الفخر"" في هذا المقام المقال وآورد ست عر ةة لاثبات آنها 
آي من الفاتحة؛ كما هو نص كلامه» ولا عبرة بالترجمة؛ فها آنا بتوفيق الله تعالى 
0 وناصر مذهبى بتأييد الله تعالى» ومنه التأييد والنصرء فأقول: قال: 

الحجة الأولى: روى الشافعیٌ عن ابن جريج عن أبي مليكة عن أم سلمة أنها 
قالت: قرأ رسول الله َة فاتحة الكتاب فعدٌ بسم الله الرحمن الرحيم آية. الحمد لله 
رب العالمین آیة الرحمن ¿ الرحیم آی مالك يوم الدين آي إياك نعبد وإياك نستعين 
آية » اهدنا الصراط المستقیم آیت صراط الذین آنعمت علیهم غير المغضوب علیهم 
ولا الضالين آية. وهذا نص صریح. 

الحجة الثانية: روى سعيد المقبري عن أبيه عن أبي هريرة» أن رسول الله جر 
قال: «فاتحة الكتاب سبع آيات» أولاهن بسم الله الرحمن الرحيه»0© 

الحجة الثالثة: روى الثعلبئٌ بإسناده عن ابن بريدة”" عن أبيه قال: قال 


رسول الله كَلهْ: «ألا أخبرك باية لم تنزل على أحد بعد سليمان بن داود غيري؟» 
فقلت : بلى. قال: «بأي شيء تستفتح القرآن إذا افتتحت الصلاة؟ فقلت: بسم الله 


)۱( البيت لمجنون لیلی» وهو في دیوانه ص ۱۹۷ . ۲ 

(۲) قوله: ولكني آقول» جاء بدلا منه في (م): إلى أن كان ما کان» فصرت مشغولا بأقوال 
السادة الحنفية» وأقمت منها بریاض شقائق النعمان؛ واستولی علی من حبّها ما جعلني آترنم 
بقول القائل . . 

(۳) البیت لمجنون لیلی» وهو في دیوانه ص۱4۹ . 

)€3 في تفسیره ۱۹/۱ وما بعدها . 

(0) تفسير الرازي ۰۱۹۱/۱ وسيأتي الكلام عليه ص ۱۹۰ من هذا الجزء. 

(1) أخرجه بهذا اللفظ البيهقي في شعب الإيمان (۰)۲۳۲4 وسيأتي الكلام عليه 

(۷) في الأصل و(م): آبي بردة؛ وفي تفسير الرازي وتفسير الشعلبي ۱۰۲/۱ أبي بريدة» 
والمثبت هو الصواب. 


۳ ره 


(۱) 


امه 


الرحمن الرحیم. قال: ١هي‏ هي» 

الحجة الرابعة: روی الثعلبيٌ باسناده عن جعفر بن محمدء عن أبيه» عن 
جابر بن عبد الله: أن النبي ية قال له: «كيف تقول إذا قمت إلى الصلاة؟» قال: 
أقول: الحمد لله رب العالمين. قال: قل: «بسم الله الرحمن الرحيم»”" . 

وروی أيضاً باسناده عن أم سلمة: أن النبّي یا كان يقرأ بسم الله الرحمن 
الرحیم؛ الحمد لله رب العالمین"۳. 

وروی أيضاً بإسناده عن على كرم الله تعالى وجهه: أنه كان إذا افتتح السورة في 
الصلاة يقرأ بسم الله الرحمن الرحيم. وكان يقول: من ترك قراءتها فقد نقص*. 

وروی أيضاً بإسناده عن سعيد بن جبير عن ابن عباس في قوله تعالى : ولق 
ابتك سبعا ین امین رالات لمم [الحجر :۸۷] قال: ة الكتاب. فقيل لابن 
عباس : فأين السابعة؟ فقال: بسم الله الرحمن الرحیم(* 

وباسناده عن آبي هريرة عن النبي كَل قال: «إذا قرأتم أمّ القرآن فلا تذعوا 
بسم الله الرحمن الرحیم. فانها إحدى آياتها»”" . 

وباسناده أيضاً عن آبي هريرة عن النب ية قال: «يقول الله عز وجل: قسمت 
الصلاة بيني وبين عبدي نصفین فإذا قال العبد: بسم الله الرحمن الرحیم» قال الله 


(۱) تفسیر اللعلبی ۰۱۰۲/۱ وأخرجه أيضاً الطبرانی فى الاوسط (۰)0۲۹ والدارقطني (۱۱۸۳)؛ 
والبيهقي في الكبرى 1۲/۱۰ وضعفه» وال الهيئمي في مجمع الزوائد ۲ وفیه 
عبد الكريم بن أبي المخارق» وهو ضعيف لسوء حفظه»› وفيه مَنْ لم أعرفهم 

(؟) تفسير الثعلبي ۱ وأخرجه أيضاً الدارقطني (۰)۱۱۷ والبيهقي في الشعب (۰)۲۳۲۳ 
وهو من طريق الجهم بن عثمان عن جعفر به. قال الذهبي في الميزان ۲۱/۱ : 
عثمان عن جعفر الصادق. لا يدرى مَن ذاء وبعضهم وهاه. 

(۳) تفسیر الثعلبى ۰۱۰۳/۱ وأخرجه أيضاً الدارقطنی (۰)۱۱۹۱ والبيهقي ۰46/۲ وابن عبد البر 
في الاستذکار ۱۳/۶ 1 ۱ 

©( تفسیر الثعليي ۱/۱ 

(4) تفسير الثعلبي 1غ واج ایشا الحاكم ۰۵۵۱/۱ وبنحوه عبد الرزاق (۲5۰۹)) 
والطبري ۱٠٤١/۱٤‏ . 

(1) تفسير الثعلبي ۰۱۰۳/۱ وينظر ما سيأتي من كلام المصنف على هذا الحديث ص ۱۹۳ من 
هذا الجزء. 
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زي رس 0 
تعالى: مجدني عبدي» وإذا قال: الحمد لله رب العالمينء قال الله : حمدني 
عبدي» وإذا قال: الرحمن الرحیم. قال: أثنى علىّ عبدي. فإذا قال: مالك يوم 
الدين» قال الله تعالى: فرّض إلى عبدي وإذا قال: إياك نعبد وإياك نستعين» 
قال الله تعالى: هذا بيني وبين عيدي؛ وإذا قال: اهدنا الصراط المستقيم» قال الله 
تعالی : هذا لعبدي ولعبدي ما ال 

وباسناده أيضاً عن آبي هريرة قال : كنت مع النبی اة في المسجد والنبی بْحدّث 
أصحابه » إذ دخل رجل يصلي » فافتتح الصلاة وتعوّذء ثم قال : الحمد لله رب العالمین؛ 

فسمع النبیْ ول ذلك » فقال له : فيا رجل قطعت على نفسك الصلاة؛ آما علمت أن 

بسم الله الرحمن الرحیم من الحمد» » فمن ترکها فقد ترك آية منهاء ومن ترك نها قد 
قطع عليه صلاته» فإنه لا صلاء الا بها فمن ترك آية منها فقد بطلت صلاته»(۲۲ 

وبإسناده عن طلحة بن عبید الله قال: قال رسول الله كيه : «من ترك بسم الله 

الرحمن الرحيم فقد ترك آية من كتاب اش . 
الحجة الخامسة : قراءة بسم الله الرحمن ن الرحیم واجبة في أول الفاتحة» وإذا 

كان كذلك وجب أن تكون آية منها ؛ بيان الأول: أا باس ربك [العلق : ]١‏ ولا يجوز 

أن يقال: الباء صلة؛ لأن الأصل أن تكون لكل حرف من كلام الله تعالى فائدة وإذا 
كان الحرف مفيداً كان التقدير: اقرأ مفتتحاً باسم ربك. وظاهر الأمر الوجوب. ولم 

يثبت في غير القراءة للصلاة. فوجب إثباته في القراءة فيها صوناً للنض عن التعطيل . 
الحجة السادسة: التسمية مكتوبة بخط القرآن» وکل ان من القرآن فإنه غير 

مكتوب بخط القرآنء ألا ترى أنهم منعوا كتابة أسامي السور في المصحف» ومنعوا 

من العلامات على الأعشار والأخماس» والغرض من ذلك كله أن يمنعوا أن يختلط 

بالقرآن ما ليس بقرآن» فلو لم تكن التسمية من القرآن لما كتبوها بخط القرآن. 

(۱) تفسير الثعلبي 0 وأخرجه أيضاً الدارقطني (۰)۱۱۸۹ وفي إسناده عبد الله بن 
زياد بن سمعان قال عنه الدارقطني : متروك الحدیث. وهو عند أحمد (۰)۷۲۹۱ ومسلم 
(۳۹0) دون ذکر البسملة» وسيأتي ص ۱۹۵ من هذا الجزء. 

(۲) تفسير الثعلبي ۰۱۰4/۱ وينظر ما اي ا من هذا الجزء. ' 

(۳) تفسير الشعلبي 2٠١5/١‏ وذكره ابن الجوزي في التحقيق (؟15) وقال: يرويه سليمان بن 
مسلم المكي» قال يحيى بن معين: ليس بثقة. 


از رسب کاس 


الحجة السابعة: آجمع المسلمون على أنَّ ما بين الدَّفتين کلام الله تعالی؛ 
والبسملة موجودة بینهما. فوجب جعلها منه . 

الحجة الثامنة: آطبق الاکثرون على أنَّ الفاتحةً سبعٌ آیات الا أن الشافعيّ 
قال: بسم الله الرحمن و آية» وأبو حنيفة قال: انها ليست آية» لکن صراط 
الذين أنعمت عليهم آيةء و قوله مرجوحح ضعیف» فحينئظٍ یبقی أن الآيات 
لا تكون سبعاً إلا بجعل البسملة آية تامة منها . 

الحجة التاسعة: أن نقول: قراءة التسمية قبل الفاتحة واجبة» فوجب كونها آية 
منها. بيان الأول: أن آبا حنيفة یسلّم أن قراءتها افضل. وإذا كان كذلك فالظاهر 
اوسا ی و و بجعي ی ۱ ؛ لقوله 
تعالی : #وَاتَّبِعُوه» [الاعراف ۸۰ واذا ثبت الوجوب ثبت آنها من السورة؛ لأنه 
لا قائل بالفرق. 

E‏ کل مر ذي بال لا يبدأ فيه ببسم اله الرحمن 
الرحيم فهو آبتر»! “ وأعظم الأعمال بعد الإيمان الصلاةٌء فقراءة الفاتحة بدون 
قراءتها توجب کون الصلاة عملاً أبتر» ولفظه يدل على غاية النقصان والخلل بدليل 
أنه ذكر ذا للكافر الشانئ» فوجب أن يقال للصلاة الخالية عنها في غاية النقصان 
والخلل» وكل من أقرّ بذلك قال بالفسادء وهو يدل على آنها من الفاتحة. 

الحجة العاشرة: ما روي أنَّ النبی اة قال لاب بن كعب: e‏ 
القرآن؟» قال: بسم الله الرحمن الرحيم» فصدقه النبی یل في قوله'". و 
الاستدلال أن هذا يدل على أن هذا المقدار آية تامة» ومعلوم أنها ل 
النمل» فلا بد أن تكون في غيرهاء وليس إلا الفاتحة. 

الحجة الحادية عشرة: عن نس أن معاوية قدم المدينة فصلى بالناس صلاةً 


(۱) أخرجه الخطيب في الجامع لآداب الراوي وأخلاق السامع (۰)۱۲۳۲ والسبكي في طبقات 
الشافعية ۰۱۲/۱ وحسنه النووي في الأذكار ص ٩‏ والسيوطي في الدر المنثور ۰۱۰/۱ 
وضعفه الحافظ ابن حجر في نتائج الأفكار ۰۲۸۱/۳ وينظر ما سيأتي ص ۲4۵ و1147 من 
هذا الجزء. 

(۲) لم نقف عليه عند غير الرازي. وأخرج البيهقي ۰۰/۲ عن ابن عباس أنه قال: إن الشيطان 
لي القرآن: بسم الله الرحمن الرحيم . 


ساك صم اب 


ب2 ۸ الآية ٠١‏ 
جهرية. فقرأ 1 القرآن ولم يقرأ البسملة» فلما فضى صلاته ناداه المهاجرون 
والأنصار من كل ناحية: آنسیت» أين بسم الله الرحمن الرحيم حين استفتحت 
القرآن؟ فأعاد معاوية الصلاة وجهر بها . 

الحجة الثانية عشرة: أن سائر الأنبياء كانوا عند الشروع في أعمال الخير يبتدؤون 
پاسم الله فقد قال نوح : وسر ۳1 رها [هود: 1۱] وسليمان: وسر ۳1 رن 
لمیر (©) أل تلو ع [النمل:۳۱-۳۰] فوجب أن يجب على رسولنا ذلك ؛ لقوله 
تعالی : همم َد [الانمام:۰٩]‏ واذا ثبت ذلك في حقه صلی الله عليه وآله 
وسلم ثبت أيضاً في حقنا؛ لقوله تعالی : یمک [الانعام: ۱۵۳] وإذا ثبت في حتنا 
ثبت آنها آية من سورة الفاتحة. 

الحجة الثالثة عشرة: أنه تعالی قدیم والغیر مُحدَّثُء فوجب بحکم المناسبة 
العقلية أن یکون ذکره سابقاً على ذکر غیره. والسبق فى الذکر لا بحصل إلا إذا 
كانت قراءة البسملة سابقة» وإذا ثبت أن القول بوجوب هذا التقدیم [حسن]! 
فما رآه المؤمنون حسناً فهو عند الله حسن » وإذا ثبت وجوب القراءة ثبت أنها آية 
من الفاتحة؛ لأنه لا قائل بالفرق. 

الحجة الرابعة عشرة: أنه لا شك أنها من القرآن في سورة النمل» ثم إنا نراه 
مکوراً بخط القرآن» فوجب أن یکون من القران» کما آنا لما راینا قوله تعالی : 


مام رم 


ول نز كبك [المرسلات:۱۵] اي ءالاء ریک كران [الرحمن:۱۳] 
مكرراً کذلك قلنا : إن الكل منه . 

الحجة الخامسة عشرة: روي أنه عليه السلام كان یکتب باسمك اللهم؛ 
الحدیث" ۳ . وهو يدل على أن أجزاء هذه الكلمة كلها من القرآن» ومجموعها منه : وهو 
مثبت فيه » فوجب الجزم بأنه من القرآن؛ إذ لو جاز إخراجه مع هذه الموجبات والشهرة؛ 
لكان جواز إخراج سائر الآيات أولى» وذلك يوجب الطعن في القرآن العظیم . 


(۱) أخرجه الدارقطني (۱۱۸۸)ء وليس فيه ذكر الاعادة وإنما قال فيه: فلما صلى بهم الاخری 
قرأ بسم الله الرحمن الرحيم. وينظر الكلام على هذا الحديث في نصب الراية ۱/ ۳۵۳. 
وينظر كذلك ما سيأتي ص ۱۹6 من هذا الجزء. 

(۲) ما بين حاصرتين من تفسير الرازي. 

(۳) سلف ص ۱۸۲ من هذا الجزء. 


الآية : ١‏ : و للقن 

الحجة السادسة عشرة: قد بيّنا أنه ثبت بالتواتر أن الله تعالى كان ينزل هذه 
الكلمة على محمد يك وكان عليه الصلاة والسلام يأمر بكتابتها بخط المصحف 
فيه» وبِيّنا أن حاصل الخلاف فى أنه هل تجب قراءته» وهل يجوز للمحدث مسّه؟ 
فنقول: ثبوت هذه الأحكام ا فوجب المصيرٌ إليه؛ لقوله ی : «دع ما يريبك 
إلى ما لا پريبك»؟. انتهى كلامه. 


وليس بشيء؛ لأن البعض منه مجابٌ عنه والبعض لا يقوم حجة علينا؛ لأن 
الصحيح من مذهبنا أن بسم الله الرحمن الرحيم آية مستقلة» وهي من القرآن» وان 
لم تكن من الفاتحة نفسهاء وقد آوجب الكثير منا قراءتها في الصلاة» وذكر 
الزيلعيٌ”'' في «شرح الکنز»: أن الأصحّ أنها واجبة. وذكر الزاهدي”" في 
«المجتبى»: أن الصحيح أنها واجبة في كل ركعة تجب فيها القراءة» وهي 0 
الصحيحة عن أبي حنيفة وله وقال ابن وهبان*" في منظومته: 0١‏ 


ولوَلَمْ یبیل ساهياً كل ركْعَةٍ ‏ فَيَسْجدً إذ ایجابها تال الافثر 
وفي «غنية المتملي» :وهو الأحوط؛ وبه أقول خلافاً لقاضي خان“ وصاحب 

«الخلاصة» وغيرهم» والحق أحقٌ بالاتباع» والقول"؟ عن بعض هذا أنه من طفیان 

(۱) آخرجه آحمد (۰)۱۷۲۳ والترمذي (۰)۲۰۱۸ والنسائي ۳۲۷/۸ من حدیث الحسن بن 
علی ۰ قال الترمذي: حديث حسن صحیح . 

(۲) عثمان بن علي بن محجن» فخر الدین الزيلعي الحنفي له: تبيين الحقائق في شرح كنز 
الدقائق» وشرح الجامع الکبیر وبركة الکلام على أحاديث الاحکام؛ توفي سنة (۷)۳ه). 
الفوائد البهية ص ۰۱۱۵ والاعلام ۰۲۱۰/4 

(۳) مختار بن محمود بن محمد» أبو الرجاء العرميني» الملقب نجم الدین؛ توفي سنة (۱۵۸ه). 
الجواهر المضية ۰1۱۰/۳ وکشف الظنون ٠١۹۲/۲‏ . 

(4) عبد الوهاب بن أحمد بن وهبان الدمشقي الحنفي» كان مشکور السيرة ماهراً في الفقه 
والعربية» ونظم قصيدة رائية ألف بيت ضتنها غرائب المسائل في الفقه وشرحهاء توفي سنة 
(4"لاه). شذرات الذهب ۲۱۲/٣‏ . 

(5) الحسن بن منصور بن أبي القاسم الأوزجندي المَرُغاني» فخر الدين» له: الفتاوی» وشرح 
الجامع الصغير» توفي سنة (۵۹۲ه). الجواهر المضية ۹۳/۲ . 


)5 في هامش الأصل و(م): اعتراض على الشهاب. 


صر 


اا ۱۹۰ الآية : ۱ 


القلم غاية الطغيان» ونهاية في التعصب من غير إتقان» ولنتکلم على ما ذكره هذا 
العلامة على التفصيل» فنقول: 

أما ما ذكره في الحجة الأولى من حديث أم سلمة بالوجه الذي رواه» مخالث 
لما في «البيضاوي» المخالف" لما فى الكتب الحديثية» فيجاب عنه: بان آبا مليكة 
لم يثبت سماعه من أم سلم وبتظدیره للمعاصرة يقال: إن هذا اللفظ لم يوجد في 
المشهور ولعله نَقْلُ بالمعنی لبعض الروایات الآتية على حسب ما يلوح له» فقد 
آخرج أبو عبید وأحمد وأبو داود بلفظ : كان رسول الله صلی الله عليه وآله وسلم 
یم قراءته آية آبة: یسم ار و رن ات © اند اه رن ت 
العدلييت 2 © رن ابر © © سك بور ایب ۳6۵ 


وابن الأنباري والبيهقي: كان إذا قرأ قطع قراءته آية آية» يقول: «بسم الله 
الرحمن الرحیم» ثم یقف. ثم يقول: «الحمد لله رب العالمین» ثم یقف ثم يقول: 
(الرحمن الرحیم» ثم یقف» ثم یقول: «مالكث یوم الدین؟ . 


وابن خزيمة والحاکم ؛ بلفظ : أن رسول الله ول قرأ في الصلاة: «بسم الله 
الرحمن الرحیم» فعدّها آية «الحمد لله رب العالمین» اثنين «الرحمن الرحیم» ثلاث 
آیات «مالك يوم الدين» آربع آیات » وقال هکذا : «إياك تعید وإياك ن وجمع 
فس سات 


والدارقطني بلفظ: كان يقرأ: «بسم الله الرحمن الرحيم الحمد لله رب 
العالمين» إلى آخرهاء قظعها آية آيةَ وعدَّها عد الأعراب» وعد «بسم الله الرحمن 
الرحيم؟: ول «علیهم»(. 

والرواية الأولى والثانية يمكن أن يقال: نت بهما بيان كيفية قراءة رسول الله یه 
لسائر القرآن» وذكرت بعضاً منه على سبيل التمثيل ولم تستوعب؛ ولیس فيهما سوى 
إثبات أنها آية» وهو مسلی لكن من القرآنء وأما أنها من الفاتحة فلا. 


.۸/۱ في هامش الأصل و(م): اعتراض على البيضاوي. اه منه. وينظر تفسير البيضاوي‎ )١( 
.)5:001( فضائل القرآن لأبي عبيد ص 274 ومسند أحمد (۰)۲۱۵۸۳ وسنن أبي داود‎ )۲( 
.۲۳۲/۱ صحيح ابن خزيمة (597)؛ والمستدرك‎ (۳) 


.)۱۱۷۵( سنن الدارقطني‎ )٤( 


وكذا ذ في الرواية الثالثة إثبات أنه بلا كان يقرؤها في الصلاة ويعدّها آية 
لوتوه۱) عليها وهر مسلمنا أيضاًء وهي الآية الأولى من القرآن» والآية الثانية منه: 
«الحمد له زب العتلويت © وهكذا إلى الخامسة» وجمعت الاصابع 
وانقطع الكلام. 

وأما الرواية الرابعة فليست نصًا أيضاً في أن البسملة آية من الفاتحة؛ إذ يحتمل 
أن يكون المعنى: : كان ية يقرأ في بعض الاوقات في الصلاة أو غيرها ولا دوام 
لا وضعاً ولا استعمالاً من کتاب الله تعالی: یم ا من بر © 
ند ينه ريت ألعتلويت 469 إلى آخرهاء أي : الآيات قطعها آي آية» ولم 
يوصل بعضها ببعض. وعدّها عدَّ الاعراب واحدة واحدة» وعد بسم الله الرحمن 
الرحيم ولم يسقطها؛ لوجوبها في الصلاة» وللاعتناء بها في غيرها؛ لما فيها من 
عظائم الأسرار ودقائق الأفكار. 


ومن هذا أوجب الكثير من علمائنا سجود السهو على من تركهاء وقد آزال جلا 
بذلك ظنّ أنها ليست من القرآن؛ لاستعمالها في أوائل الرسائل ومبادي الشژون ولم 
بعد ابرط الي نمت مه ولم يقف عليها » بل وصل که تلك المرة لبيان 
الجوان وعدم تخيّل شيء ينافي كونها آية» بل هناك ما يشعر به ؛ فان تقارب الآي في 
الطول والقصّر كتقارب الفقرات شيءٌ مرغوب فیه؛ ا 
فأين أفواجاً من الفتح" > فلزوم الرعاية غير لازم" . وكون الموصوف في آية» 
والصفة في آية آخری» مسبوق بالمثل وسابق على الأمثال ومّن أنعم الله تعالى عليه 
وعرف آل نت همه وجده تائاء وعد توقّفه على الشرط المفهوم من 
غير المتضویی» كلاماً اقصان وعلى هذا لم يثبت يثبت في هذه الرواية سوی أن البسملة 
آية من القرآن» وهو مسلّمٌ عند الطرفين» وأما أنها من الفاتحة فدونه یط لاد 
(۱) في الاصل : موقونة. ۱ 
(0) يعني في قوله تعالی: «إدًا جاه نس اله ولمم (6) ورایت الاک يذخو في وين اله 
رب 40> . 
(؟) في هامش الاصل و(م): رد على الرازي في ثلائة مواضع. اه منه. 
(4) القتاد: نبات صلب له شوك كالإبر. وخرط القتاد: انتزاع الورق منه اجتذاباً. والمثل في 
مار القلوب ص ۰۵۹۵ ولسان العرب (قتد). 


سڈ ال ۱۹۲ الآية ۰ ١‏ 


وأما ما ذكره في الحجة الثائية من حديث أبي هريرة؛ فقد أخرجه الطبرانىٌ وابن 
مردویه والبیهقَیٌ بلفظ : «الحمد لله رب العالمین سبع م آیات ؛ بسم الله الرحمن 
الرحيم إحداهنًّ» وهي السبع المثاني والقرآن a‏ وهي م القرآن» وهي فاتحة 
الکتای»(۱) 

وأخرجه الدارقطني بلفظ : «إذا قرأتم الحمد فاقرؤوا بسم الله الرحمن 000 
ام القرآن وأم م الكتاب والسبع المثاني» وبسم الله الرحمن ع الرحيم إحدى آياتها»”"' . 


ومعنی الرواية الأولی : الحمد لله رب العالمین إلى آخر الآيات سبع آیات» وبه 
قال الحنفيون» ولما لاحظ ية تم السامعین من عدم التعرّض للبسملة مع تلك 
الشبهة السالفة کونها ليست بآية من القرآن آزال هذا التوهم بوجو بلیغ فقال : 
«بسم الله الرحمن الرحيم إحداهنّ» أي: مثل إحداهنّ في کونها آية من القرآن. 

ومعنى الثانية : إذا أردتم قراءة الحمد إلى آخر ما یلیه فاقرؤوا قبله: يسم الله 
الرحمن الرحيم» إنها ‏ أي: الحمد ‏ إلى الآخر أمٌ القرآن وأم الكتاب والسبع 
المثاني. وهذا كالتعليل أو الترغيب بقراءة الحمد لله رب العالمين إلى اخرهاء 
وقوله: «وبسم الله الرحمن الرحيم إحدى آياتها؛ على حدّ ما ذكر في معنى الرواية 
الأولى» وهو كالتعليل أو الترغيب أيضاً في قراءة البسملة» وما ذكرناه وان كان فيه 
ارتكابُ مجازء لکن دعانا إليه اجراء ۳ الكلام على حقیقته» وان أجري هذا 
على ظاهره فلا ند و ارتکاب المجاز في الصدر کما لا یخفی » وهو ارتکاث 
خلافي الأصل قبل الحاجهة إليه . 

وأما ما ذكره فى الحيّة الثالثة فليس سوى إثبات أنَّ التسمية من القرآن» كما أقرٌ 
هو به» ولسنا ممن نخالفه فيه . 

وأما ما ذکره في الرابعت فالحدیث الأول والثاني والثالث والسادس - مع 
ضعفه ‏ والثامن لا تدلٌُ على المقصود» ونحن نقول بما تدل عليه. والرابع موقوت 
على ابن عباسء ولا نسلم أنَّ حكمّه الرفعٌ؛ لجواز الاجتهاد. وان قلنا: إن 


(۱) المعجم الاوسط (۰)۵۰۹۸ والسنن الكبرى للبيهقي ۰0/۲ 
(۲) سنن الدارقطني (۱۱۹۰). 


ید ماظن 


eT TT‏ ولذلك عدوا 
لالم آية حيث وقعت ولم یعدُوا لر [الرعد: ۱]؛ لان لم نقل: إنها جزء آية› 
واجتهد فجعلها أآية» بل قلنا : إنها آيةٌ مستقلّة من القرآن» واجتهد وجعلها آيةٌ من 
الفاتحة. أو نقول: إنه قال ذلك أيضاً عن توقيف» لكن على ظنه واجتهاده أنه توقيف . 

والخامس لي شك في صحته بهذا اللفظ. ولعله باللفظ الذي خرّجه به 
الدا رقطني"* وقد سلف بتقريره» وليس لي اعتمادٌ على الفخر في الأحاديث» 
ولیس من حقّاظهاء وأراه إذا نقل بالمعنی غيّرء ولیس عندي تفسیر الثعلبي لاراه؛ 
فان + الثقل منه(۲. 

والسابع لا تلوح عليه طلاوة كلام رسول الله عة ولا فصاحته وهو أفصح من 
نطق بالضاد» بل من مارس الأحاديث جزمٌ بوضع هذاء ولَعَمري لو كان صحيحاً 
لاكتفى به الشافعية ولقدّموه على سائر أدلّتهم» ويا ليته ذُكر بإسناده لثراه". ٠‏ 

وأما الحجة الخامسة ففيها أنّا لا نسلم أن وجوبها في أول الفاتحة مستلزمٌ 
لكونها آية منهاء واستدلاله في هذا المقام بقوله: اف بر رکه [العلق:١]‏ واو 
جدًا من وجوو أظهر من الشمس» فلا نتعب البتان ببيانها . 

وأما الحجة السادسة فهو أقوى ما ستل على کن البسملة من القرآن» 
وأمّا على أنها من الفاتحة فلاء وتعرّض نفا كونها قرآناً للتکلم في هذا الدليل 
مما لا برضاه الطبع السلیم» والذهن المستقیم» والإنصاف نصفٌ الدین » والانقياد 
للحق من أخلاق المؤمنين. 

وأما الحجة السابعة» فلنا لا علينا كما لا يخفى. 


وأما الحجة الثامنةء فدون إثبات مدارها ‏ وهو توهين كلام مولانا 
أبي حنيفة ڪه“ ۔ جبالٌ راسيات. 


(۱) يعني الحديث (۱۱۹۰) من سنن الدارقطني؛ وقد سلف قريباً. 

(۲) بل ذكره الرازي بلفظه رفن ر ااي ۱۰-۱ وقد سلف الكلام عليه 
ص۱۸1 من هذا الجزء. 

(۳( سلف الكلام عليه ص ۱۸١‏ من هذا الجزءء ووقع في (م): إسناده» بدل : پاسناده. 

)٤(‏ في (م): رحمه الله تعالى. 


ا الاية ۰ ۱ 

وأما الحجة التاسعة» فهي كالحجة الخامسة و الم بالق "۰ واستدلاله 
بقوله ككلِ: «کل آمر ذي بال» إلخ لیس بشيء؛ لأن الفانحة جزء من الصلاة 
المفتتحة بالتکبیر المقارن للنية الذي هو رکنْ منهاء فحيث لم تفتتح بالبسملة عُدّت 
بتراء» فبطلت» وکذا الرکوع والسجود الذي أقربٌ ما يكون العبد فيه إلى ربه» کل 
منهما أمرٌ ذو بال» فإذا لم یفتتح بالبسملة كان أبترٌ باطلاًء فحسن الظن بديانة 
العلامة وعلمه أنه كان یبسمل أول صلاته وعند رکوعه وسجوده وسائر انتقالاته 
رخنة الله تعالى عله 


وأما الحجة العاشرةء فلا تقوم علينا؛ لأنّا أعلمناك بمذهبنا. 

وله اة قاری ما ال عليه ظاهرا بعل اجا "أن 
معاوية لما لم يقرأ البسملة وترك الواجب ولم يسجد للسهوء أعاد الصلاة لتقع 
سليمةً من الخلل؛ ولهذا أمهلوه إلى أن فرغ ليروا أيجبر الخلل بسجود السهو ام 
ا ی 
تلك الصلاة أيضاً بترك هیثة حيث روى الشافعيٌ نفسّهُ كما نقله الفخر نفمَه أن 
معاوية قدم المدينة فصلى بهم ولم يقرأ بسم الله الرحمن الرحيم؛ ولم يكبر عند 
الخفض إلى الركوع والسجودء فلما سلَّم ناداه المهاجرون والأنصار: اماو 
سرقتٌ من الصلاة» أين بسم الله الرحمن ن الرحيم؟ زاین اک الرجوع 
والسجود؟ ثم إنه أعاد الصلاة مع التسمية والتكبير ٠"‏ وهذا لا يضرّناء نعم يبقى 
الجهر والبحث عنه مخفىٌ الآن. 

وأما الحجة الثانية عشرة» ففيها كما تقدَّم أن الوجوب لا يستلزم الجزئية» على 
أنَّ قوله : إِنَّ سائر الأنبياء يبتدؤون عند الشروع بأعمال الخير بذكر الله فوجب أن 


(۱) القذة: ريشة السهم. أي: كما تقدّر كل واحدة منهما على قدر صاحبتها وتقطع» يضرب 
مثلاً للشيئين يستويان ولا يتفاوتان. النهاية (قذذ). والحذو: التقدير والقطع. 
والمثل في جمهرة الأمثال ۰۳۸۱/۱ والمستقصى ۰۱۱/۲ ومجمع الأمثال للميداني ۰۱۹/۱ 
(۲) تفسير الرازي /١‏ 27504 والحديث بنحوه في الأم ۰۹6/۱ وينظر ما يدن من هذا 


الجزء . 


يجب على رسولنا ذلك إلخء واستدل على الوجوب عليه إذ وجب عليهم ‏ عليهم 
السلام - بقوله تعالی : رک الب هَدَى أله یدهم أنْتَدةُع [الأنعام:40] لا أدري 
ما أقول فيه سوی أنه جهل بالتفسیر > وعدم اطلاع على آخبار البشیر النذیر . 

وآما الحجة الثالثة عشرة» فلا تجدیه نفعاً في مقابلتنا ایض وفیها ما في 
أخواتها . ١‏ 

وأما الحجج الباقية: تم الما ب لابن في التبم زا موز 
القرطاس وتضييع نفائس الأنفاس :على أن بعض ما ذكره معارّضٌ بما أخرج مسلمٌ 
وغيره من حديث أبي هريرة طب قال: سمعت رسول الله ی يقول: «قال الله 
تعالى : قسمت الصلاة بيني وبين عبدي نصفين» ولعبدي ما سألء فإذا قال العبد: 
الحمد لله رب العالمین قال الله تعالى: حمدني عبدي. وإذا قال: الرحمن 
الرحيم» قال: أثنى على عبدي. وإذا قال: مالك يوم الدین قال الله تعالى: 
مجدني عبدي. وإذا قال: إياك نعبد وإياك نستعین» قال الله تعالى: هذا بيني وبين 
عبدي ولعبدي ما سأل» فإذا قال: اهدنا الصراط المستقيم صراط الذين أنعمت 
عليهم غير المغضوب عليهم ولا الضالين. قال: هذا لعبدي ولعبدي ما سأل». 

وهذا يدل على اد البسملة ليست من الفاتحت وأنها سبعٌ بدونهاء حيث جعل 
الوسطی إياك نعبد وإياك نستعین» والثلاث قبلها لله تعالی» والثلاثٌ بعدها للعبد؛ 
ولیس فيه نفيُ آنها من القرآن» ولا شك أن هذه الرواية اصح من رواية الثعلبي 
ولا أقدّم تعلبيًا على مسلم؛ وکذا من رواية السجستاني(» ومتی خالف الراوي 
الثقةٌ من هو أوثق منه بزيادة أو نقص. فحدیثه شاد ولیس هذا من باب النفي 
والائبات كما ظنه"۳ من ليس له في هذا لفن رسوحٌ و لا ثبات. وحمل النصف 


(۱) صحیح مسلم (۰)۳۹۰ وهو عند أحمد (۷۲۹۱). 

(؟) يشير إلى رواية ذکرها الرازي ۲۰۱/۱ وعزاها لابي داود بلفظ : «وإذا قال العبد: مالك یوم 
الدین؛ يقول الله تعالی : مجدني عبدي؛ وهو بيني وبين عبدي» قال الرازي: يعني في 
القسمةء وانما یکون كذلك [ذا حصلت ثلاثة قبلها وثلاثة بعدها. اه. ولم نقف على هذه 
الرواية بهذا اللفظ في سنن أبي داود. 

(۳) في هامش الأصل و(م): اعتراض على الرازي. اه منه. 

)٤(‏ في هامش الأصل و(م): اعتراض على الرازي. اه مه. 


ال ري سس سس سس سس سس سس 


ak‏ ای ار العنف من دم ارات إذ ذاك مجاز ولا حاجة 
إليه ولا قرينة عليه» و حقیقةً لکنْ باعتبار الدعاء والثناء یکذبه العد. 


والقول بأنَّ مدار الرواية العلاء» وقد ضمّفه ابن معين» فهو على جلالة 
الرجل لا يسمن ولا يغني من جوع؛ لأ المونّق كثير وتقديم الجرح على 
التعدیل لیس بالمطلق» بل إن لم یکثر المعدّلون "۲۳ جداًء وقد کثروا هنا. 

aE‏ - والبسملةٌ مشتركة - مع کونه خلاف الظاهر 

لا تقتضيه الحکمة إذ هي عند الخصم أشرف الأجزاء. وكون“ المراد بعض قراءة 
الصلاة ۷ الظاهر لا يمكن أن يراد؛ لوجود الأعمال وضم السورة» ويتحقق 
البعض بهذا البعض - ليس بشيء؛ إذ اللائق أن یکون البعض مستقلاً بمبدأ ومقطع 
والثاني موجود والاول علی قولنا. 

وأيضا القاتحة سورة كالكوقر الىك وقد ت له فا وراه أبن هريرة عله 
بان الأولى ثلاث آيات والثانية ثلاثون”*“» و ومهم عليها ولم يعد البسملةء ولو 
عدَّها مستقلة لزاد العدد. أو جزءا لورد. وعلى المثيت البيان وأنى هوء على أنه 
یرد على الثاني استلزامٌه للتحكم بدعوى الاستقلال في الفاتحة» و البعضية في 
غيرها وقول"؟ الرازي: هذا غير بعید» ف «الحمد ارت العالمین» آية تارة وجزه 
آيةٍ أخرى» كما في راخ مره الاية لیونس:۰]۱۰ بعيدٌ بل قياسٌ باطل؛ 
لوجود المقتضي للجزئية هناك وانتفائه هنا. 

وأيضاً نزول الکثیر من السور بلا بسملة ثم ضمت بعد» وحدیث الصحیح؟ 


(۱) في هامش الأصل و(م): رذ على ما في الشهاب. اه منه. والعلاء هو ابن عبد الرحمن؛ 
وهو راوي الحديث عند مسلم وغیره» وينظر حاشية الشهاب۳۰/۱. 

(؟) في هامش الأصل و(م): قاله السبكي وغيره. اه منه. 

(۳) في هامش الأصل و(م): رد على ما في الشهاب أيضاً. اه منه. 

(4) في هامش الأصل و(م): رد على العرّ بن عبد السلام. اه منه. 

() ذكره بهذا اللفظ الرازي ۰۲۰۳/۱ وأخرجه دون ذكر سورة الكوثر الترمذي (۰)۲۸۹۱ وقال: 
هذا حديث حسن. 

(1) في هامش الأصل و(م): ردٌ على الرازي. اه منه. 

(۷) أخرجه البخاري (۳) ومسلم (۱۱۰) من حديث عائشة ون . 


امه 


في بدء الوحي يبدي صحَحَةَ ما قلناء وهذا یبعد کونها آية من السورة أو جزء آية؛ 
وکونها لم تنزل بعد يُبْعِدٌ الثاني إن لم يُبعد الاول وحدیث آنها أول ما نزلت ليس 
بالقوي بل الثابت» ویشکل عليه ما روي أنه كل كان یکتب: باسمك اللهم 
ولج على أن الأولية إن سُلْمتْ وسَّلِمَتْ لا تضرنا 


وبالجملة يكادٌ أن یکون اعتقادُ عدم کون البسملة جزءاً من سورة من 
الفطريات» كما لا يخفى على من سلم له وجدانه» فهي آيةٌ من القرآن مستقلة”" . 


ولا ينبغي لمن وقف على الاحادیث أن یتوقف في قرآنيتهاء أو ينكرٌ وجوبٌ 
قراءتها ويقول بستيتهاء فوالله لو ملئت لي الأرض ذهباً لا أذهب إلى هذا القولء 
وان آمكنني - والفضل ‏ تعالی - توجیهه» کیف ركت الأحادیث قلاق بما يذل 
على خلافه. وهو الذي صح عندي عن الامام والقول" بأنه لم ينص بشيءٍ لیس 
بشيء؛ وكيف لا ينص إلى آخر عمره في مثل هذا الأمر الخطير الدائر عليه أمرٌ 
الصلاة من صحتها أو استكمالهاء ويمكن أن يناط به بعض الأحكام الشرعية وأمور 
الديانات؛ كالطلاق والحلف والتعلیق» وهو الإمام الأعظم والمجتهد الأقدم َي . 


والإخفاء بها في الجهرية لا يدل على السنية؛ لول بوجوبه لا ننياخفاه‌ه 
اثباعاً لرسول الله يلِ؛ فعن ابن عباس : لم يجهر النبيٌ بل بالبسملة حتى مات 


)١(‏ سلف تخريجه ص ۱۸۲ من هذا الجزء. 

(۲) في هامش الأصل و(م): استشكل بعضهم الإثبات والنفي» فان القرآن لا يثبت بالظن» ولا 
ينفى به» وهو إشكال كالجبل العظیم» وأجيب عنه أن حكم البسملة في ذلك حكم الحروف 
المختلف فيها بين القراء السبعة» فتكون قطعية الإثبات والنفي معا ولهذا قرأ بعض السبعة 
بإئباتهاء وبعضهم بإسقاطهاء وان اجتمعت المصاحف على الإثبات فان من القراءات ما جاء 
على خلاف خطهاء كالصراط ومصيطرء فإنهما قرئا بالسين» ولم يكتبا إلا بالصادء 0 
على الغیب بضنین» را بالظاء» ولم تكتب إلا بالضاد؛ ففي البسملة التخيير» و 
قراءتها في الفاتحة عند الشافعي احتیاط وخروجاً عن عهدة الصلاة الواجبة بیفین» 7 
خی على با سطاءالدى نائحة بسانت نایم واله تعالی اعلم بالصواب. اه منه. 

(۳) في هامش الاصل و(م): رد على البيضاوي. اه منه. 

)٤(‏ لم نقف عليه» وأخرج عبد الرزاق (۲۲۰۵) عن ابن ا وهو قوله : الجهر 

ببسم الله الرحمن الرحيم قراءة الأعراب. 


ان هو 
لالض 5ت 


وروى مسلم عن أنس: صلیت خلف اي وأبي بكر وعم وعثمان. فلم أسمع 
منهم أحداً يقرأ: سواه الرييس a‏ “. ولم یرد نفي القراءة بل سماعها 
للاخفای بدليل ما صرح به عنه: فكانوا لا يجهرون ببسم الله الرحمن الرحيم. رواه 
أحمد والنسائيٌ باسنادٍ على شرط الشیخین(. 

وروی الطبراني بإسنادٍ عنه : أن رسول الله اة كان سر ببسم الله الرحمن 
الرحيم» وبا بكر وعمر وعثمان وعليًا وهر" . 


وروي عن [ابن] عبد الله ر بن المغفل - ولا نسلّم ضعفه أنه قال: : سمعتي 
أبي وأنا أقول: : بسم الله الرحمن الرحیم فقال: أي بنىّ» إياك والحدت في 
الإسلام» فقد صليتٌ خلف رسول الله ي وخلف أبى بكر وعمر وعشمان؛ 
فابتدزرا القراء: بالحمد ف رب العالمین؛ فاذا صلیت فقل : الحمد ‏ رب 
العالمين9؟. آي : اجهر بها وأخف البسملة وهو مذهبٌ الثوري وابن المبارك 
وابن مسعود وابن الزبير وعمار بن ياسر والحسن بن أبي الحسن والشعبي والنخعي 
وقتادة وعمر بن عبد العزيز والأعمش والزهري ومجاهد وأحمد وغيرهم خلق كثير. 


وأحاديثٌ الجهر لم يصح منها سوی حدیث ابن عباس الذي أخرجه الشافعيٌ 
عنه : : كان رسول الله و يجهر ببسم الله الرحمن ¿ الرحيه”* ' وهو معارّض بما تَقدّم 
عنه» أو محمول على أنه كان یجهر بها أحياناً لبیان أنه تقرأ فيهاء كما جهر 
عمر ويه بالثناء للتعلیم وكما شرع الجهر بالتكبير للاعلام» و«حتى مات» هناك 


.)۱۲۱6( صحيح مسلم (۳۹۹) وهو عند أحمد (۱۲۸۱۰) والبخاري‎ )١( 

() مسند أحمد (۰)۱۲۸4۵ وسنن النسائي ٠١١/۲‏ . 

(۳) المعجم الكبير (۷۳۹). 

(8) أخرجه أحمد (1517417) و (۰)۲۰۵۵۹ والترمذي (٤٤۲)ء‏ والنسائی ۰۱۳۹/۲ وابن ماجه 
(۰)۸۱۰ وما سلف بين حاصرتين من هذه المصادر. وقال الترمذي: حديث حسن. اه. 
وابن عبد الله بن مغفل اسمه يزيد. 

(5) الحديث في كتاب الأم ٩۳/۱‏ دون سناد» وقد روي هذا الحديث عن ابن عباس من طرق 
كثيرة ذكرها الزيلعي في نصب الراية /١‏ ۳۹۸-۳6۵ وأعلها جمیعاً ثم نقل عن ابن عبد 
الهادي قوله: مثل هذه الأسانيد لا تقوم بها حجة لو سلمت من المعارض» فكيف وقد 
عارضها الأحاديث الصحيحة؟ . 


قيدٌ للنفي لا للمنفي فلا یتنافیان. علی آنه روي عن بعض البحفاظ : لیس حدیث 
صريحٌ في الجهر الا وفي إسناده مقال . 

وعن الدارقطنی أنه صئّف كتاباً في الجهرء فأقسم عليه بعض المالكية لیعرفه 

والقول( بان الرواية عن انس ستٌّ متعارضة» فتارة يُروى عنه الجهر» وأخرى 
الإخفاء؛ للخوف من بنی أمية المخالفين لعلىّ كرم الله تعالى وجهه إذ مذهبه 
الجهرء لا يضرنا؛ إذ يقدَّم عند التعارض الأقوى إسناداًء وهو هنا ما يوافقنا إذ هو 
على شرط الشیخین» وتهمة الراوي المخالف بالكذب على أنس أهون عندي من 
على سيد ملوك بني أمية بذلك اللفظ الشنيع والمحل الرفيع» فهلا خافوا وسكتوا 
وصافواء والاعجب من هذا أنه ذكر ستٌّ حجج لاثبات الجهر هي أخفى من العدم. 

الأولى: أنَّ البسملة من السورة» فحكمها حكمها سرًا وجهراًء وكون البعض 
سريًا والبعض جهریا مفقود. 

ویرده ما علمته في الردود؛ وبفرض تسليم أنها من السورة أي مانع من إسرار 
البعض والجهر بالبعض؟ وقد فعله رسول الله يل فاتبعوه» ولعل السرّ فيه كالسَرٌ في 
الجهر والإخفاء فى ركعات صلاة واحدة. أو يقال: إن حال المنرّل عليه القرآن 
كان خلوة أولاً وجلوة انیا فناسب حاله حاله» بل إذا تأملت قوله تعالى في 
الحديث القدسي الغابت عند أهل الله: «کنت كنْزاً مخفيًا» إلغخ“ ی 
أعظم» فرضي الله تعالى عن المجتهد الأقدم. 


(۱) في الأصل بين الأسطر: رد للرازي. 

(۲) قال ابن تيمية في مجموع الفتاوی ۰۱۲۲/۱۸ 777: ليس من كلام النبي َد ولا يعرف له 
سندٌ صحیح؛ ولا ضعيف. اه. وسيرد 01/17 فانظر كلام المصنف عنه. 

(۳) في هامش الاصل و(م): ففي المنزل جل شأنه: خلوة وجلوة» وفي المنزل عليه کذلك 
فروعي ذلك في المنرّل أيضاً؛ ليظهر التناسب بينه وبين الطرفين» وخلوة كل وجلوثه بمعنى 
يليق به» وال تعالى الموفق. اه منه. 


سکن ری الآية ٠١‏ 

الثانية : آنها ثناءٌ وتعظیم. فوجب الاعلان بها؛ لقوله تعالی: «فاذکروا آله 
کدوک :اڪ از اک زرا [البقرة: ۲۰۰]. 

ویرذه أن غالب مشتملات الصلاة کذلك أفيُجهر بها؟! 

الثالثة: أن الجهر بذكر الله يدل على الافتخار به وعدم المبالاة بمنکره وهو 
مستحسّن عقلاًء فيكون كذلك شرعاً» ولا يُخفى إلا ما فيه عيبٌء ثم قال: وهذه 
الحجة قوية في نفسي راسخةٌ في عقلي» لا تزول الب بسبب كلمات المخالفين. 


ويردّه ما رد سابقه» وقد يخفى الشريف: 

لیس الخمول سان علی‌انری زي جال 

۱ ولا یر ال‎ 2 REESE 

ويا ليت شعري» أكان تسبیخه الله تعالى في ركوعه وسجوده معيباً فيخفيّه» أو 
جيداً فيجهرٌ به ويُبْدِيّه؟! ولا أظنْ بالرجل الا خيراًء فان الحجّة قويةٌ في نفسه 
راسخة فى عقله. 

الرابعة: ما آخرجه الشافعیٌ عن أنس أن معاوية صلى بأهل المدينة ولم يقرأ 
بسم الله الرحمن الرحيم» فاعترض عليه المهاجرون والأنصارء فأعادء الحديثٌ 


ا 
و معارضوه» أو يقال: لم يقرأ على ظاهره» وعلموا ذلك ببعض القرائن» 
وما راء کمن سمعا. 


الخامسة: ما روی البهقي عن يي هريرة: كان رسول الله ب يجهر في الصلاة 
ببسم الله الرحمن ¿ الرحيو”؟ '. وهو المروي عن عمر وابنه وابن عباس وابن الزبير» 
وأما علي فقد تواتر عنه» ومن اقتدى في دينه بعلي فقد اهتدی. 

ویرده المعارض» وبتقدير نفيه يقال: إِنَّ الجهر كان أحياناً لغرض» وفي الأخبار 
)١(‏ ذكرهما العاملي في الكشكول ۳۰۳/۱ بدون نسبة. 


(۲( سلف تخرجه ص‌۱۸۸ و۱۹ من هذا الجزء. 
(۳) السنن الکبری للبيهقي ۰1۷/۲ وأخرجه أيضاً الدارقطني (۱۱۷4). 


لآبية ٠١‏ ۱ كم لقي 


التي ذكرناها ما يعارض أيضاً نسبته إلى عمر وعليٌ وابن عباس » وما زعم من تواتر 
نسبته إلى علي ممنومٌ عند أهل السنة» نعم ادّعته الشيعة فذهبوا إلى الجهر في السرية 
والجهرية» ولو عمل أحد بجميع ما يزعمون تاه عن الأمير كَمْره فليس إلا الإيمان 
ببعض والكفر ببعض» وما ذكره من ان مَنْ اقتدى في دينه بعلي فقد اهتدى؛ مس 
لكن إن سلم لنا خبدٌ ما كان عليه علي نت ودونه مهامه فيح . على أن الشائع عند 
أهل السنة تقدیم ما عليه الشيخان» ولذا اختلفا فما عليه الصدّيق حيث إن اللي 146 
ترفّی في التخصيص إليه فقال أولاً: «أصحابي كالنجوم بأيهم اقتديتم اهتديتم»”" . 
وثانياً: «علیکم بسنتي وسنة الخلفاء الراشدين المهديين بعدي»۳. وثالثاً : «اقتدوا 
لین من بعدي أبي بكر وعمر»* ورابعاً: «إن لم تجديني فأتي أبا بكر»”” . 

السادسة: آنها متعلقاً بفعل مضمر نحو: باعانة بسم الله اشرعوا؛ ولا شك أن 
استماع هذه الكلمة ينبّه العقل على أنه لا حول عن معصية الله إلا بعصمة الله؛ 
ولا قوة على طاعة الله إلا بتوفيق الله وینبهه على أنه لا يتم من الخيرات شيء 
إلا إذا وقع الابتداء فيه بذکر الله تعالى» وبإظهارها آمر بمعروف. 

ویره مع ركاكة هذا التقدير وعدم قائل به» أنَّ انفهام الأمر بالمعروف من هذه 
الجملة يحتاج إلى فكر لو صرف عُشْرٌ يعشاره في قوله تعالی : ظإِيّاكَ تعب وَإِيّاكَ 
یی © لحصل ضعفٌ أضعافه من دون غائلة كثيرة» فيغني عنه . 

ثم إنه رحمه الله تعالى ذكر کلاماً لا ينفع إلا في تكثير السوادء وإرهاب ضعفاء 
الطلبة بجيوش المداد. 


(۱) المهامه: جمع المهمه؛ وهي الفلاة بعينها لا ماء بها ولا آنیس. والفيح: الواسعة. اللسان 
(مهه) و(فیح) . 
أو متروك وقال في التلخيص الحبیر ۱۹۰/4: قال أبو بكر البزار: هذا الکلام لم يصح 
عن النبي يلد وقال ابن حزم: هذا خبر مكذوب» موضوع باطل . 

(۳) أخرجه آحمد (۰)۱۷۱6۲ والترمذي (۲۱۷۰) من حديث العرباض بن سارية طي4 وقال 
الترمذي : حدیث حسن صحيح . 

)٤(‏ آخرجه أحمد (۰)۲۳۲۵ والترمذي (۳۹۲۲) من حدیث حذيفة وب . قال الترمذي: حدیث 
حسن ۰ 

. من حديث جبیر بن مطعم ويل‎ «(TAD أخر جه البخاري (569) ومسلم‎ (o) 


١ : الآية‎ CY” EA 


0 


البحث الثالث في معناها: 

فالباء إما للاستعانة» أو المصاحبة أو الالصاق أو الاستعلاء أو زائدت أو 
قَسَمیّة والاربعة الأخيرة ليست بشيءء وان استؤنس لبعض ببعض الآيات» 
واختلف في الأرجح من الأوَلبْنٍ؛ فالذي يشعر به كلام شاوی | رع 
الأولء و بان لل عات تفي بان له زیا مدخل في الفعل» حتى كأنه 
لا یتأنّی ولا يوجد بدون اسم الله تعالی» ولا يخلو عن لطف. 

وا يدل عليه كلام الزمخشري”" أرجحية الثاني دید بان باء المصاحبة اده 
في الاستعمال من باء الاستعانةء لاسیّما في المعاني وما يجري مجراها من 
الافعال ويأنَّ البرك باسم الله تعالى تأدّبٌ معه وتعظيمٌ له» بخلاف جعله للآلة 
فإنها مبتذلة غير مقصودة بذاتهاء وأن ابتداء المشركين بأسماء آلهتهم كان على وجه 
التبرّك فينبغي أن يرد عليهم في ذلك وأن الباء إذا حملت على المصاحبة كانت 
أل على ملابسة جميع أجزاء الفعل لاسم الله تعالى منها إذا جُعلت داخلةً على 
الالف ويناسبه ما روي في الحديث: «تسمية الله تعالى في قلب كل مسلم يُسمّي 
أو لم يسم" وآن التبرك باسم الله تعالی معنئ ظاهر یفهمه کل أحد ممن یبتدی 
به» والتاویل المذکور في کونه آلة لا بهتدی إليه إلا بنظر دقیق وأنَّ کون اسم الله 
تعالی آلة للفعل ليس إلا باعتبار أنه یوصل إليه ببرکته» فقد رجع بالآخرة إلى معنی 
التبرك فلنقل يهازلا :وان جنل اسمه تعالی آله لقراءة الفانحة لا یتأتی علی 
مذهب من یقول: إن البسملة من السورة. وأن قوله و : «بسم الله الذي لا يضر 
مع اسمه شي»* مما يستأنس به له وأنَّ في الأول جَعل الموجود حسًا 


.۱۰-۹/۱ في تفسيره‎ )١( 

(۲) في الكشاف 5١/١‏ وما بعدها. 

(۳) ذكره بهذا اللفظ ابن العربي في أحكام القرآن ۷۹۱/۲ من حديث البراء بن عازب وغيره» 
وضعفه» وأخرجه بنحوه ابن عدي في الكامل 2»7748١/5‏ والدارقطني (۰)4۸۰۳ والبيهقي 
۹ من حديث أبي هريرة ط4 . وفي إسناده مروان بن سالم» قال عنه الدارقطني : 
ضعيف . 

e e (4)‏ والترمذي (۰)۳۳۸۸ وابن ماجه (7874): من حديث عثمان بن 
عفان وه . قال الترمذي: حديث حسن صحیح غریب. 


بل مب اا2 


كالمعدوم. وأن بسم الله الرحمن الرحیم موجود في القراءة» فاذا جعلت الباء 
للاستعانة كان سبيله سبيل القلم» » فلا يكون مقروءاً وهو مقروء» ران فة الإيجاز 
والتوصّلّ بتقليل اللفظ إلى تكثير المعنی ؛ لتقدير: متبركاً » وهو لكونه حالاً فيه بیان 


هيئة الفاعل» وقد ثبت أن لا بد لكل فعل متقرّب به إلى الله تعالى من عانته جل 
شأنه» فدلّ الحال على زائد. 


وعندي: أن الاستعانة أولى» بل يكاد أن تكون متعيّنةً ؛ إذ فيها من الأدب 
والاستكانة وإظهار العبودية ما ليس في دعوى المصاحية؛ ولأنَّ فيها لسا من 
أول وهلةٍ إلى إسقاط الحول والقوة؛ ونفي استقلال قُدَرٍ العبد وتأثيرهاء وهو 
استفتاح لباب الرحمة وظْمَرٌ بكنز لا حول ولا قوة إلا باف ولأنَّ هذا المعنى 
آمس بقوله تعالى: : «وإيّاكَ تین ولانه كالمتعيّن في قوله: اورا بان ري 
[الملق:۱] لیکون جواباً لقوله : «لست بقاری»" على تم وجو وأكمله. 
وما ذکروه في تأیید المصاحبة كله مردود: 

آما الاول: فلأنَّ دون ثبات الأكثرية حرط القتاد. 

وأما الثاني: فلانه توهُمٌ نشأ من تمثيلهم في الآلة التشبونات »لست كل 
استعانة بالة ممتهنة» ولا شك في صحة: استعنت بالله . وقد ورد في الشرع؛ قال 
تعالی : «اسَتَهینوا با و [الأعراف :۸۰ فهو رذن على أنَّ جهة الابتذال 
مما لا تمر ببال» والقلب قد أحاط بجهاته جهة آخری. 


وایضاً في تخصیص الاستعانة بالالة نظر؛ لانها قد تکون بها وبالقدرة ولو 
سم اي مانع من الاشارة بها هنا إلى أنه كما هو المقصود بالذات؛ فهو المقصود 
بالعرض » إذ لا حول ولا فوة إلا به . 


وأما الثالث: : فلأل المشرکین م إلى الاستعانة بالهتهم أقربٌ» اه تکوم :في 
التقرب”" إليه تعالی» وهي أشبه بالآلة. 


وأما الرابع : فلانَ الآلة لا بذ من وجودها في كل جزء إلى آخر الفعل» وإلا لم 


(۱) قطعة من حديث بدء الوحي» وقد سلف تخريجه ص۱۹۰ من هذا الجزء. 
(۲) في الاصل : بالتقرب. 


مهن مب بسا 


يتم » ولا تسل اللزوم بين مصاحية شيء لشيء وملابسته لجمیع أجزائه» وما ذکره 
من الحدیث فهو بالاستعانة آنسب؛ لأنها مشعرةٌ بتبرّي العبد من حوله وقوته» 
واثبات الحول والقوة لله تعالی» وهذا من باب العقائد التي عُقد علیها قلبٌ كل 
مسلم يسمي أوالم یسم. 

وآما الخامس: فلانه إن آراد أن معنی المصاحبة التبرك فظاهر البطلان» وقد 
رجع بِحُمّي حُتَيْنَء وان آراد أنه يفهم منها بالقرينة» فندعیه نحن بها إذا قصد الآلية؛ 
لتوقف الاعتداد الشرعي عليهاء وأما کون التبرك معنئ ظاهراً لكل أحدء فلا نسلّم 
أنه من خصوص المصاحبة. 

وأما السادس: فلانٌ الانحصار فيه ممنوع . 


وأما السابع: فلأنَ ما يفتتح به الشيء لا مانع من كونه جزءآ» فالفاتحة مفتتمْ 
القرآن وجزژه. ولو سلّم فجَعْلُها مفتتحاً بالنسبة إلى ما عداها. قاله الشهاب( 
ولا یضر الحنفع ما فيه. 

وأما الثامن: فلانْ معنی الحدیث: آفعل کذا مستعيناً باسم الله الذي لا يضرني 
مع ذکر اسمه مستعيئاً به شي إذ من استعان بجنابه أعانه» ومن لاذ ببابه حفظه 
وصانه. 

وان استبعدت هذا وردّدْتَ ما قیل فى الرد من أن المراد بالحدیث الاخبار بأنه 
لا يضرٌ مع ذكر اسمه فى من مرق 'المضائحة تقدص أمراً حاصلاً عندهاء 
نحو: جاءكم الرسول بالحقء والقراءة لم تحصل بعد فتعذرت حقيقةٌ 
المصاحبة = بان" المصاحبة هنا ليست محسوسةً» وكوثها إخباراً بنفي صحبة 
الضرر يفهم منه صحبة النفع والبركة» وهي دفع الوسوسة عن القارئ مع جزيل 
الثواب» فلا ضير أيضاً؛ لأنه مجرّد استئناس» ولا يوحشنا إذ ما نستأنس به كثير. 

وأما التاسع: فلأنَ جعل الموجود كالمعدوم للجري لا على المقتضى من 
المحسنات» والنكتة هاهنا أن شه اسم الله بناءً على يقين المؤمن بما ورد من السنة 


۰۳۹/۱ حاشية الشهاب على تفسير البيضاوي‎ )١( 
قوله: بان متعلق في المعنى بقوله: رددت.‎ ( 


و القن 


والقطع بمقتضاها بالأمر المحسوس» وهو حصول الگنب بالقلم وعدم حصوله 
بعدمه» ثم أخرج مخرج الاستعارة التبعية''2؛ لوقوعها في الحرف. 
وأما العاشر: فلأنه لا يخفى عليك حال التشبيه بالقلم. 


وأما الحادي عشر: فلانه لا نسلّم أن التبرّك معنى المصاحبة أو لازم معناه» بل 
هو معلومٌ من أمر خارج هو: أن مصاحبةً اسمه سبحانه يوججد معها ذلك؛ وهو جار 
في الاستعانة باسمه عد شأنه» على أنَّ في الاستعانة من اللطف ما لا يخفى . 

ويمكن على بُعدٍ أن يكون عدمٌ اختيار الزمخشري لها لنزغات الشيطان 
الاعتزالية؛ من استقلال العبد بفعله» فقد ذهب إليه هو وأصحابه» وسيأتي إن 
شاء اله تعالی رذه. 

وقد اخثلف في متعلّق الجاز؛ فذهب الامام ابن جرير”" إلى تقدیره: آتلو؛ لاف 
تاليّه معلگ ومکذا يضور الخاصٌ الفعليَ كل فاعل فعلاً بجمل التسمية مبداً له 
وهو من المعاني القرآنية کنظائره؛ للزومها في متعارف اللسان. وبه یندفع کلام 
الصادقي(۳ وليس المقصود هنا سینا قو ضا فهو على حدذ: ولو ترى» 
فینوی کل بالضمیر نفسه؛ فلا يضر تقدّمها على قراءة هذا القاری بل على وجوده؛ 
ويتأتى القول بجزئيتها من الكل أو الجزء بلا خفاء. ولمّا خفي ذلك على البعض 
جَعَلَ المقدّر فِعْلَ آمر متوجو إلى العبادء ليتّحد قائل الملفوظ والمقدّرء واختاره 
الفرّاء عن اختيارء درك عن ابن عباس؛ لأنه تعالى قَدّم التسمية حا للعباد على 
فعل ذلك» وهو المناسب للتعليم . 


(۱) في حاشية (م): ولذا صرح بالمؤمن وضم إليه الاعتقاد والسنة. اه منه. 

(۲) تفسير الطبري ۱۱۲/۱ وما بعدها . 

(۳) في حاشية (م): حیث قال: هو من کلام البشر والقرآن قدیم معجزء فیلزم أن یکون 
المعجز محتاجاً لتقدیر هذا المحذوف الغیر المعجز الحادث» وهذا الاحتیاج نقض؛ 
والمركب من المعجز وغيرٍ المعجز غیر معجزء ومن القدیم والحادث حادثٌ. فيا علماء 
الاسلام آرشدوني. اه على أن ما یرد على هذا الکلام أكثر من ألفاظهء فتأمل. اه منه. 
والصادقي هو محمود بن الحسين الأفضلي الحاذقي الشافعي النقشبندي» له: شرح الكافية 
لابن الحاجب» وحاشية على تفسیر البيضاوي سماها : هداية الراوي إلى الفاروق المداوي 
عن تفسير البيضاوي» توفي سنة (۹۷۰ه). هدية العارفين ۰1۱۳/۲ 


يللين رک الآية ٠١‏ 

وذهب النحويون إلى تقديره عامًا نحو : أبتدئ و بوجوه: 

منها: أذ قعل الابتداء يصح تقدیره في کل سمية دون فعل القراءته وتقدیر 
العام آولی» ألا تراهم یدرون متعلّق الجارٌ الواقع خبراً أو صفة أو حالاً او صلة 
بالكون والاستقرار حيثما وفع ویژیرونه لعموم صحة نقدیره. 

ومنها: أله مسيم ا من اة وهو وقوعها مبتد فتقديره أَوْكّعُ 
بالمحل. وأنت إذا قدّرت: أقرأء قدّرت: آبتدی بالقراءة؛ لأنَّ الواقع في آثنائها 
قراءةٌ آیضا والبسملة غير مشروعة فيه. 

ومنها : ظهور فعل الابتداء في قوله يكلو : «کل أمر ذي بال لا يُبدأ فيه ببسم الله فهو 
آقطع»( وأما ظهور القراءة في قوله تعالی : ثرا بأ ره [العلق:۱] فلن الأهمّ َه 
هو القراءة» غير منظور فيه إلى ابتدائهاء ولذا قدّم الفعل» ولا كذلك في التسمية. 

وما ذهب إليه الإمام”" مس وأخص بالمقصود وأتمّ شمولاًء فإنه يقتضي أنَّ 
القراءة واقعة بكمالها مقرونةٌ بالتسمية» مستعاناً باسم الله تعالى عليها كلهاء بخلاف 
تقدير: آبتدی» إذ لا تعرض له لذلك. وما ذكر أولاً من الاستشهاد بتقدير النحاة الکو 
والاستقرار فليس بجيّد؛ لأنهم فعلوه تمثيلاً» حيث لا يقصدون عاملاً بعينه بل يريدون 
الكلام على مثال» فيكون آقرب إلى الفهم» ولا يقال: إذا أبهم الفاعل يقدّر بهما. على 
أن الابتداء هنا ليس أعم من القراءة؛ لأن المراد به ابتداء القراءة وهو أخص من 
القراءة؛ لصدقها على قراءة الأول والوسط والآخرء واختصاص ابتداء القراءة 
بالأول» فليس هذا هو الكون والاستقرار الذي قذّرهما النحاة فیما تقدم. 

ودعوى عموم أبتدئ باعتبار أنه منرّل منزلة اللازم لكنه يعلم بقرينة المقام أن 
المبتدأ به هو القراءت أو باعتبار أصل العامل في الجميع» لا يخفى فسادهاء فإنه 
إذا دل المقام على إرادته فما معنى تنزيله منزلة اللازم حینتلٍ» وكونه باعتبار اللفظ 
والأصل لا يدفع السؤال في الحال» فافهم . 
)۱( سلف تخریجه ص۱۸۷ من هذا الجزء. 
(۲) يعني الطبري في تقدیره متعلق الجار: آتلو» كما سلف قريباً. 


الآية , ۱ ۲۰۷ سبوا 1 a‏ 
حتس یآ 


وأما ما ذکر ثانياً من أن فعل البداءة مستقل بالغرض فغیر مسلّی وقد قدمنا أن 
القراءة مس وأشمل» والوقوع في الابتداء بالبداية فعلاً لا بإضمار الابتداء» فمتی 
ابتدأ بالبسملة حصل له المقصود غيرٌ مفتقر إلى شيء؛ کمن صلی فبدأ بتكبيرة 
الاحرام لا یحتاج في کونه بادثاً إلى الاضمار لکنه مفتقر إلى برکتها وشمولها 
لجمیع ما فعله» ومن هذا یظهر ما في باقي الکلام من الوهن . 

وأما ما ذکر ثالثاً: ففيه أنَّ کون التسمية مبتداً بها حاصلٌ بالفعل لا باضمار 
الفعل ولم يرد الحدیث بأٌ: کل آمر ذي بالل لم بقل أو لم يُضْمّر فيه: أبدأ 
ببسم الله فهو كذاء على أنَّ المحافظة على موافقة لفظ الحدیث إنما یلیق أن يُجعل 
نكتة في كلام المصنفين ومن ينخرط في سلکهم. لا في كلام الله جل شأنه 
كما لا يخفى على من له طبع سلیم» وأيضاً البحث إنما هو في ترجيح تقدير الفعل 
العام كأبدأ أو أشرع وما شاكلهماء لا في ترجيح خصوص: أقرأ ‏ أعني فعلاً 
مصدره القراءة - على خصوص: أبدأء أعني فعلاً مصدره البداءة» ففيما ذكر خروجٌ 
عن قانون الادب وموضع ا 

وذهب البعض إلى تقدیر: ابتدائي» مثلاء وفيه زيادةٌ اضمار لوجوب إضمار 
الخبر حینثذ» فیکون المضمر حیتتذٍ ثلاث کلمات""؟ ودلالة الاسمية على الثبوت 
معارضة بدلالة المضارع على الاستمرار التجددي المناسب للمقام الا أنه تبقی 
المخالفة بين جملتي البسملة والحمد؛ ولعل الامر فيه سهل . 

وجَعْل الشيخ الأكبر فلس سره هذا الجارٌ خبرَ مبتدأ ف هو: ابتداء الغالم 
وطهوره ان سيب وجوده الأسماء الإلهية وهي المسلّطة عليه؛ كجعله متعلّقاً 
بما بعده» إذ لا يُحمد الله تعالی الا باسمائه = من باب الإشارة» فلا ینظر فيه إلى 
الظاهر. ولا يتقيد به بالقواعد» ولا آری الاعتراض عليه من الانصاف. 


قول البصریین . الاملاء على هامش الفتوحات الالهية ۵/۱. 
(۲) والتقدیر: ظهور العالم بسم الله الرحمن الرحیم أي: باسم الله الرحمن الرحیم ظهر 
العالم. الفتوحات المكية ٠٠١/١‏ . 


ا س ۳ 


وقد ذهب الكثير إلى أنَّ تقدير المتعلّق هنا مورا احری؛ لا اسم الله تعالى 
متقدم"؟ على الفعل ذاتاً > فليقدّم على الفعل ذكراً» وفيه إشارةٌ إلى البرهان للم 
وهو آشرف من البرهان الإئى"» وللا قال معش السا رت سس رابت نیا 
إلا ورأيت الله قبله. وتحنيك طفل الذهن بحلاوة هذا الاسم يُعِين على فطامه عن 
رضع ضرع السوى بدون وضع مرارة الحدوث» على أن بركة التبرّك طافحةٌ بالأهمية. 

وان قلنا بان في التقديم قطع عرق الشركة ردًا على من يدّعيهاء ناسبَ مقام 
الرسالت وظهر سر تقديم الفعل في آول آية نزلت؛ إذ المقام إذ ذاك مقام نبوة ولا رد 
ولا تبليغ فیها ولكل عنام مقال والبلاغة مطائقة الکلام لمقتضی الحال. وقد 
اعتركت الأفهام هنا في توجيه القصر لظتّه من ذكر الاختصاص» حتى اذعاه بعضهم 
بأنواعه الثلاثة» وأفرد البعضٌ البعض. فمقتصِرٌ على قصر الإفراد» وقائل به 
وبالقلب» وفي القلب من کل شي. 

وعندي هاهنا يُقدَّر مقدّماًء وبه قال الاکثرون وأنَّ تقديره مؤخراً مؤخرٌ عن 
ساحة التحقیق ؛ لأنه إما أن يُقدَّر بعد الباء أو بعد «اسم» أو بعد اسم الله أو بعد 
البّعد. أما تقديره بعد الباء فلا يقوله من عرف الباءء وأما بعد الاسم فلاستلزامه 
الفصل ولو تعمٌّلاً حيث أوجبوا الحذف هنا بين المتضایفین وأما بعد اسم الله 
فلاستلزامه الفصل كذلك بين الصفة والموصوف. وأما ب بين الصفتين فينّسع الخرق. 

وآما بعد التمام فيظهر نقصّ دقیق؛ لأن في الجملة تعليقٌ الحكم بما يشعر 
بالعلعّة فکان #الرحَين الرحيم؟ علة للقراءة المقيّدة باسم ال فإذا تأخر العامل 
المقيّد المعلول وتقدمت علته أشعَه مر بالانحصار ولا یظهر وجهه واذا قَدُرنا العامل 
مقدّماً كما هو الاصل أَيِنّا من المحذور» ویحصل اختصاصل آیضا؛ إذ کانه قيل 


۱( في (م): : مقدم. 

(۲) البرمان: هو القیاس المولف من الیقینیات سواء كانت ابتدا» وهي الضروریات. أو 
بواسطت وهي النظريات» والحدّ الاوسط فيه لا بد أن یکون علّة لنسبة الاکبر إلى الأصغرء 
فان كان مع ذلك عله لوجود تلك النسبة في الخارج أيضاًء فهر برهان لمي. . ۰ وان لم 
يكن كذلك» كأن لا يكون علّة للنسبة إلا في الذهن؛ فهو برهان إِنّي. . 1 اوقد يقال على 
الاستدلال من العلة إلى المعلول برهان لمی؛ ومن المعلول إلى العلّة برهان رب . التعریفات 
للجرجاني ص54 . 


۳ ماظن 


مثلا : أقرأ مستعيناً أو متبرّكاً بسم الله الرحمن ن الرحیم؛ لأنه الرحمن ن الرحیم» وانتفاء 
العلة یستلزم انتفاء المعلول في المقام الخطابي إذا لم تظهر عله آخری فيفيد 
الاختصاص. لا سيّما عند القائل بمفهوم الصفة فیشعر بأن من لم ينّصف بذلك 
خارجٌ عن الدائرة» والاقتصارٌ هنا لیس کالاقتصار هناك. والتخلص بتقدیر الترکیب : 
مستعيناً باسم الله لأنه الرحمن الرحیم أقرأء فيه ما لا یخفی على الطبع السلیم . 

وفي تقديم الحادث تعقّلاً وحذفه ذكراً وعدم وجود شيء في الظاهر مستقلًا 
1 سوی الاسم القدیم رمز خفيٌّ إلى تعد الأعيان الثابتة في العلم» وإن لم يكن 
على وجود الله تعالى ؛ إذ له جل شأنه التقدّم المطلق وعدم ظهور شيء سواه» وکل 
شيء مالك إلا وجهه » وللإشارة إلى أنه لا ضرر في ذلك ارتكب» والتبرٌّكُ 
کالوجوب يقتضي التقدم بالذکر مکسوراً لا مضموم وهاهو كما تری. 

ومن الاکابر من قال: ما رأیت شيئاً الا ورأيت الله تعالی فیه . ولا حلول» وقد 
عد أكمل من الأولء والمراتب أربع» و تحنيك الرحمة يغني عن کل درّ» ویفطم 
طفل الذهن عن ثدي”'' جواري الفکر» وكأنَّ من قدّر العامل مورا رای بر 
أنه رای [مود: 1۱]» وباسمك ربي وضعت جنبي» وأمثالهما فجری مجراها 
والفرق ظاهرٌ للناظرء وهذا من نسائم الأسحارء فتيقّظ له ونم عن غيره. 

والظرف مستقر عند بعض ولغوٌ عند آخرين» وقد اختلف في تفسيرهماء فقيل : 
اللغو ما يكون عاملهُ مذکورا والمستقرٌ ما يكون عامله محذوفاً مطلقاً . 

وقيل: المستقرٌ ما يكون عامله عامًا؛ كالحصول والاستقرار وهو مقدّرء 
واللغو بخلافه . 

وقیل : اللغو ما يكون عامله خارجاً عن الظرف غيرٌ مفهوم منه» سواء ذُکر أو 
لاء والمستقر ما هم منه معنی عامله المقدر الذي هو من الافعال العامة. 

وكل ذلك اصطلاح» وحيث لا مشاحة فيه أختار الاول» فیکون الظرف هنا 
مستقرًا كيفما قدُر العامل . 

وإنما کسرت البای ع الحروف المفردة أن تفتح ؛ لأنها میت والاصل في 


)١(‏ في (م): سدى. 


50 هنک نی شار ١‏ 


البناء ‏ لثقله» وكونه مقابلاً للاعراب الوجودي ‏ السكون؛ لخفّته لخمّته وكونه عدميّاء 
الا آنها من حيث کونها کلمات برأسها مظنة للابعداء» وهو بالساکن متمثر آو 
متعشره كان حقّها الفتح؛ إذ هو آخو السکون في الخفة المطلوبة في كثيرٍ الدّور 
على الالسنة = لامتیازها"" من بين الحروف بلزوم الحرفية والجن کل 
منهما يناسب الكسرهء أما الحرفية فلأنها تقتضي عدم الحرکة والكسرٌ لقلّته -! 
لا يوجد في الفعل ولا فيما لا ینصرف""* ولا في الحروف إلا ناد يناسب 
العدم . وآما الجر فلموافقة حركة الباء أنرها . ۱ 
ولا نقض بواو العطف اللازمة للحرفية؛ ولا بکاف التشبیه اللازمة للجر؛ لأن 
المجموع سبب الامتیاز ولم یوجد في کل . لکن يبقى النقض بواو القسم وتائه؛ 
ريجات الها الوا عن الباء التي هي الاصل في حروفه؛ فگان الم لین 
أثراً لهماء وهذه علل نحويةٌ مستخرجةٌ بعد الوقوع لإبداء مناسبة» فلا تتحمل مناقشة 
لضعفهاء كما قيل: 
عَهْدٌال ني أَمْرَّى رَهِيِنَافُهُ 
فلا نُسهر جفن الفكر فيما لها وعلیها . 
۷ 2 ¥ 
وقال بعضهم من باب الاشارة: كُسرتٍ الباء في البسملة تعليماً لتوصل على الله 
تعالی والتعلق بأسمائه بکسر الجناب والخضوع وذلٌ العبودية» فلا يُتوصّل إلى نوع 
من انوع المعرفة | نوع من أنواع ال والکسر» كما آشار إلى ذلك سيدي عمر بن 
ارت فان ي برل 
ورال من فالا شا فت الی سال تنله بجیْلَة 


ا 0 لاضف 
ضعف ین محجّةتخري 


بخیث رق اَن لا ترق ما عددته 1۳ الذي امش ده غیت ا 
(۱) قوله : لامتیازها متعلق بقوله : وإنما کسرت الباء. 

(۲) في (م): ولا في غير المنصرف. 

(۳) ذکره الشهاب في حاشیته على تفسیر البيضاوي ۳/۱ 

(4) في (م): قذس الله تعالی سره الفائض . 

. ٥٥ص دیوان ابن الفارض‎ )٥( 


التفسير الإشاري: ۱ 31> لين 

فإنَّ الخفض يقابل الرفع» فمن خفضه النظر إلى ذلّ العبودية» رفعه القدر إلى 
مشاهدة عرٌ الربوبية» ولا ينال هذا الرفع بحيلة» بل هو بمحض الموهبة الإلهية 
الجليلة» ومّن تنزّل ليرتفع فَتَنزّله معلول» وسعيه غير مقبول. انتهی. 

وهو أمرٌ مخصوص بباء البسملة» لا يمكن أن يجري في باء الجر مطلقاً 
کما لا یخنی . 

وعندي في سر ذلك أن الباء هي المرتبةٌ الثانية بالنسبة إلى الالف البسيطة 
المجردة المتقدّمة على سائر المراتب؛ فهي إشارةٌ إلى الوجود الحق. والباء 
اما إشارةٌ إلى صفاته التي آظهرتها نقطة الکون. ولذلك لما قیل للعارف الشبلي : 
آنت الشبلي؟ فقال: أنا النقطة تحت الباء. وقال سيدي الشیخ الاکبر قُدّس 


.)۱( 
۵ 


الباء للعارف السَّبْلِيَ مُعْتَبرٌ وفي نُمقيْطَهِهالِلمَلْب مُدَّكَرٌ 
سرَّالعُبُووِيّة العلياء مازجها لذا اب مناب الحَقٌ فَاعْتَبِرُوا 
ال تخي مس حن ماه كيدل تام هداز" 

والصفات إما جماليةٌ أو جلاليةٌ» وللأولى السبق كما يشير إليه حديث: «سبقت 
رحمتي غضبی»"" وباء الجر إشارة إليها؛ لأنها الواسطة فى الاضافة والإفاضة» 
فناسبها الکسر وخفض الجناح؛ ليتمٌ الامر ويظهر السن وفي الابتداء بها هنا 
تعجيل للبشارة؛ ورم إلى أن المداز هو الرعشة: كما قال صلی الل علیه وآله 
وسلم: «لن يُدخل أحذكم الجنة عملّهقيل : حتى أنت يا رسول الله. قال: احتی 
آنا إلا أن يتغمّدني الله برحمته»27 , وقد تدرج سبحانه وتعالی باظهارها فرمز 
بالباء» وأشار بالله؛ وصرح أتمّ تصريح بالرحمن الرحيم. 

وإما إشارة إلى الحقيقة المحمدية والتعين الأول المشار إليه بقوله صلى الله عليه 
)١(‏ الفتوحات المكية .۷٤/١‏ 


(۲) سلف تخريجه ص۱۱ من هذا الجزء. 
(۳) أخرجه أحمد (۰)4۸۳۱ والبخاري (0717): ومسلم (۲۸۱۲) من حديث أبي هريرة ط . 


هن میب طن 


وآله وسلم: «أول ما خلق الله نور نبيّك يا جابر») وبواسطته حصلت الافاضة 
كما يشير إليه قوله تعالی : «لولاك ما خلقت الأفلاك». ولکون الغالب عليه عليه 
الصلاة والسلام ‏ صفةٌ الرحمة لا سيّما على مؤمني الأمة» كما يشير إليه قوله تعالى : 
هرما اراتك الا رة یرت [الأنبياء:7١٠]‏ وقوله تعالی : ©بِالْمُوْمِنِينَ روف 
َج [التربة:۱۲۸] ناسب ظهور الکسر فیما يشير إلى مرتبته» وفي الابتداء به هنا رمز 
إلى صفة من آنزل عليه الكتاب» والداعي إلى الله وفي ذلك مع بيان صفة المدعو إليه 
بانه الرحمن الرحیم تشويقٌ تام وترغيبٌ عظيم» وقد تدرّج"" جل شأنه في وصفه وا 
بذلك في القرآن إلى أن قال سبحانه : هوإنك على حلي عظير [القلم: 4] واکتفی بالرمز 
ههنا لعدم ظهور الآثار بعد» وآول الغيث قطرٌ ثم ینهمل. وما من سورة إلا افتتحها 
الربٌ بالرمز إلى حاله با تعظيماً له» وبشارة لمن ألقى السمع وهو شهيد. ولما كان 
الجلال في سورة براءة ظاهراً» تَرَكَ الاشارة بالبسملة وأتی بباء مفتوحة؛ لِتغيّر الحال 
وإرخاء الستر على عرائس الجمال» ولم يترك سبحانه وتعالی الرمز بالكلية إلى الحقيقة 
المحمدية ولا يسعنا الإفصاح باکثر من هذا في هذا الباب» خوفاً من قال آرباب 
الحجاب» وخلفه سر جلیل» والله تعالى الهادي إلى سواء السبیل . 
#۴ 2 23 

والاسم عند البصریین من الاسماء العشرة التي بنيت آوائلها على السکون؛ 
وهي: ابن وابنة وابتم واسم واست واثنان وائنتان وامرژ وامرأة وايمنٌ الله. وایم الله 
منهء والا فاحد عشر إن اعت بابنم. فاذا نطقوا بها زادوا همزة؛ لبشاعة الابتداء 
بالساکن غير المدّات عندهم ** وفیها یمتنع؛ والأمر ذوقي"* وهو مما خذت 


(۱) ذکره العجلوني في کشف الخفاء ۰۱ مطولاً وعزاه لعبد الرزاق» ولیس هو في مصنف 
عبد الرزاق المطبوع. 

(۲) حدیث موضوع آورده الصَّغاني في موضوعاته (۷۸). 

(۳) في (م): تدرج أيضاً . 

(:) في هامش الاصل و(م): إلا أن ذلك فیها لذواتهاء لا لسکونها. اه منه. 

(0) في هامش الأصل و(م): وقد يستدل على الجواز بأنه لولا ذلك لتوقف اللفظ بالحرف المبتدأ 
به على التلفظ بالحركة» فيدور؛ لان الحركة موقوفة على الحرف في التلفظ توت العارض 
على المعروض» ويجاب بأن امتناع الابتداء بالساكن يستلزم امتناع انفكاك الحركة عن 
الحرف المبتدا به لا توقفه عليها > إذ يجوز أن تكون الحركة تابعة له غير منفكة عنه. اه منه. 


عجزه کی وما عدا الثلاثة الأخيرة”' مما تقدم. 

وأصله: سمو» حذفت الواو د ينا لکثرة الاستعمال ولتعاقب الحرکات» 
وسن السين وخرّك الميم واجتلبت ألف الوصل. فوزنه افع» وتصريفه إلى أسماء 
وسَمی وسمیث - دون أوسام ووسيم ووسمت - يشهد له» والجرح بالقلب 
لا يقبل» واشتقاقه من السمو کالعلو؛ لانه لدلالته على مسمّاه یعلیه من حضیض 
الخفاء إلى ذروة الظهور والجلاء. 

وقال الكوفيون: هو من السّمة؛ لأنه علامةً على مسمّاه» وأصله وس 
فخذفت الواو وعٌوّضت عنها همزةٌ الوصلء وكفى الله المؤمنين القتال» فوزنه: 
اعل» یرد عليهم أنَّ الهمزة ة لم مهد داخلة على ما حذف صدره وزيادةٌ الإعلال 
أقيس من عدم التظیره وأيضا کر نها عوضاً يقتضي کوئها مقصودة لذاتهاء ووصلاً 
کونها مقصودة ها والعوض کجزء اصل دون الوصلء فما هو الا جمع بين 
الضبٌ والنون"۳* فلذا قیل لا حذف ولا تعويض» وانما قلبت الواو همزة؛ کاعاء 
وإشاح» ثم كثر استعماله فجعلت همزته همزة وصل» وقد تقطع للضرورة» ورج 
الأول لهاتيك الشهادة. 

وفيه لغاتٌ أوصلها البعض إلى ثماني عشرة» ونظمها فقال: 
للاسم ۶ عشر لاب مَم ثَمَانِيةٍ بتفل جدّي شَبْخ التاس أكْمّلها 


ت 


سم سماث سماواسم وَزذْيِمَةً كذاسماابَِفْلِيْث لائیها 

هذا وقد طال التشاجر في أن الاسم هل هو عینْ المسمی أو غيره؟ فالاشاعرة 
على الأول» والمعتزلة على الثاني؛ وقد تحيّر نحارير الفضلاء في تحرير محل 
البحث على وجو يكون حریّا بهذا التشاجرء حتى قال مولانا الفخر في التفسير 


(1) في هامش الأصل و(م): فبين ما حذف عجزه وما بني أوله على السكون عموم من وجه. اه منه. 
(۲) في هامش الأصل و(م): وأصل أسماء: أسماوء وقلبت الواو همزة لوقوعها رابعة بعد ألف» 
وأصل سمي : سمیو؛ اجتمعت الواو والياء وسبقت إحداهما بالسکون فقلبت الواوياء 
وأدغمت» واصل سمیت: : سموت» قلبت الواو ‏ لوقوعها رابعة ولم ينضم ما قبلها -ياء. اه منه . 
( النون : الحوت. اللسان (نون). 


الكبير”'': إِنَّ هذا البحث يجري مجرى العبث”". وذكر وجهاً اذّعى لطفه ودقته» 
وقد كفانا الشهاب”" مزنة رده“ . وقد أراد السيد النحرير في «شرح المواقف»۳ 
e‏ ۱ 

وللسهيلي في ذلك كلام اأعى أنه الحقٌ» وصنف في رده ابنَ السّيد رسالة 
مستقلة"ء وادّعى الشهاب أنه إلى الآن لم يتحرّرء وأنه لم یر مع سعة اظلاعه في 
هذه المسألة ما فيه ثل الصدور ولا شفاء الغلیل". ولم يأت رحمه الله تعالى في 
حواشيه على البيضاوي من قبل نفسه بشيء يزيح الإشكال ويريح البال. 

وها آنا من فضل الله تعالى ذاكرٌ شيئاً» إن قُبلَ فهو غاية ما أتمناهء وقد يوجد 
في الاسقاط ما لا يوجد في الاسفاط" وان رد فقد رد قبلي کلام ألوفي كل منهم 


فردٌ یقابّل بصفوف : 
واب اللّبون إذا مَالُرَّ في ثَرَنْ 2 لم يَسْتَطعْ صَوْلَةَ البّْلٍ القناعیّس** 
)١(‏ ۰۱۰۹/۱ 


(؟) في هامش الاصل و(م): وفي كلام البيضاوي إيماء إليه لمن أنصف. اه منه. 

(۳) في حاشیته ۷/۱ 

)4( في هامش الأصل و(م): وهو أن الاسم اسم لكل لفظ دال على معنی في نفسه غير مقترن 
بزمان» ولفظ الاسم كذلك ليكون اسماً لنفسه» وعين مسمّاه (وهذا قول الرازي» وما سيأتي 
هو رد الشهاب) وفيه أنه إنما يصح لو كان التزاع في لفظ : اس م. ولا يضح في (حاشية 
الشهاب: ولا يصلح) محلاً للخلاف حتى ينكره ه المعتزلة» وأيضاً لفظ كلمة وموضوع 
كذلك . قاله الشهاب. فافهم ولا تغفل. اه منه. 

(6) ۲۰۷/۸ و ما بعدها. 

)١(‏ ابن السید هو عبد الله بن محمد بن السّيدء آبو محمد البَطْلْيَوْسي نزیل بَلَنْسِيّة» له: شرح 
أدب الکاتب. وشرح الموطأء وغيرهماء توفي سنة (۵۲۱ه). والسهيلي هو عبد الرحمن بن 
عبد الله الخثعمي الأندلسي الحافظ له: التعريف والإعلام بما في القرآن من الاسماء 
والأعلام» والروض الأنف في شرح السيرة» وغيرهماء توفي سئة (۵۵۸۱). بغية الوعاة 
۲ و۰۸۱ والکلام من حاشية الشهاب ۰1۷/۱ وينظر الخزانة ۳۳۸-۳۳۷/6. 

(۷) حاشية الشهاب ۵/۱ و1۷. 

)۸( في (م): الاسقاط » وهو تصحيف». والامنانا عن كك وهو الذي یعبّی فيه الطيب وما 
أشبهه من أدوات النساء. اللسان (سفط). 

(9) البيت لجریر» وهو في ديوانه ۱ قال محمد بن حبيب شارح الديوان: ابن اللبون: = 


فأقول: الاسم يطلق على نفس الذات والحقيقة والوجود والعين» وهي عندهم 
آسماء مترادفة» كما نقله الإمام أبو بكر بن فورك في كتابه الكبير في الأسماء 
والصفات والأستاذ أبو القاسم السهيلي في «شرح الارشادا وهما ممن يُعض 
عليه بالنواجذ ومنه قوله تعالى: سب أسَمٌ رك [الاعلی:۱] إذ التسبيح في 
المعروف إنما يتوجه إلى الذاث الأقدس وحمله() على تنزيه اللفظ» كحمله على 
المجاز والكناية» مما لا یلیق؛ إذ بعد الثبوت لا يحتاج إليه» ون حَفِط حجةٌ على 
من لم یحفظ ويؤيده قوله تعالى: ما عدون من دونوه ال أسَمآه برآ 
ليوشقفك»+0٠4]‏ عفيث أطلق الأسماء وآزاة:الذوات؟ ان الكفار انما عبدوا تحقيقة 
ذواتٌ الأصنام دون ألفاظهاء وان استقام على بعد. 


وقال سیبویه. وهو إمام الصناعة وشيخ الجماعة: والفعل أمثلة أخذت من لفظ 
أحداث الأسماء. ومن المعلوم أن الألفاظ لا أحداث لهاء فليس المراد 
إلا الذوات» وهو بهذا المعنى عینْ المسمی. ولا ينافيه أخذٌ الاسم من السمرٌ؛ لأنَّ 
سمو المعلوم في الحقيقة إنما هو بوجوده إن كان موجوداًء حيث ارتفع عن نقص 
العدم» وبمعقوليّته عن الالتباس بمعلوم آخر إن لم يكن» ولو كنا نرى الموجودات 
كلها ونعلم المعلومات بأسرها لم : نحتج إلى تسمياتها > لکن لما صخت غيبتها عنا 
لمانع في أبصارنا وبصائرناء احتجنا إلى ما يدلا علیها في التخاطب بسن 

فمنَّ الله تعالى بهذه الأوضاع لطفاً بناء وحكمةً من حكيم علیم > فلما سَمَتٍ 
المعلومات بمعقولیتها عن الالتباس» وبوجود ما كان موجوداً منها عن العدم» قيل 
لها: آسمای ولما دب الالفاظٌ عليها قيل لها ذلك أيضاً تسمیةً للشيء باسم ما هو 
دلیل علیه. ويطلق الاسم أيضاً على الدالٌ وهو قسمان: قديم: وهو ما سمّی الله 
تعالى به نفسه في كلامه القديم» والقول فيه كالقول في كلامه الذي هو صفةٌ له» من 
أنه لا عين ولا غير. وحادث: وهو ما سمّي به تعالى شأنه في غير ذلك» وهو غير. 
. فالمعتزلة لا يثبتون إلا القسم الثاني من هذا الإطلاق؛ لعدم ثبوت الأول 


= لثلاث سنين. والقناعيس: الشداد.: والقرن: الحبل. 
)۱( في هامش الأصل و(م): رد على الييضاوي وغيره. اه منه. 
)۲( الکتاب ۱۳/۲ 


ااا ال هد 


عندهم» ولنفيهم الكلام القدیم. وأهل السنة لما رأوا أن نزاعهم لهم في القسم 
الأول من الإطلاق الثاني يعود إلى النزاع في منشئه ترکوه واكتفوا بالنزاع في 
إلا عنه» حتی برهنوا ليه علی اى + زز روا پیات القطعية فرام وقد 
تقدّم ذلك لك في المقدّمات» ونازعوهم في الإطلاق الأول وأثبتوه e‏ 
ونقل الثقات. وقالوا ضدَّ قولهم: إِنَّ الاسم عينٌ المسّی؛ فکأنه ترق“ صورةً مِن 
نفي الغيرية وإثبات لا ولاء إلى القول بالعينية التي أنكروها. 

ولعدم ف فهم المراد من ذلك. اعترض بأنه لو كان الاسم هو المسمّى لتکثر 
الس :عند تک الاس وأيضاً الاسناء تعبدل» والمسمّى لا يتبدل» والاسم 
يطرأ بعد وجود المسمّی والشيء لا يتقدّم على نفسه ولا يتأخرء فليس هو هی 
والکل غير وارد د إلا على تقدير القول بالعينية» بناء على القسم الثاني من الاطلاق 
الثاني» ولیس فليس» فانّضح من هذا أنَّ قول المعتزلة بالغيرية ناشىعٌ عن ضلالةٍ في 
الاعتقاد ومن سل أله فا لم ین هاو [غافر: *]. 

والاسم في البسملة عند بعض بالمعنی الأول؛ لأنَّ الاستعانة بالألفاظ مجرّدها 
مما لا معنى لهاء وليس من التسعة والتسعين ما لفظهٌ اسمء فلا یحشن إلا أن يُراد 
به الذات» وآمر الإضافة هینْ. 


وفيه أنه فرق بين الاستعانة المتعدية بنفسها و الاستعانة المتعدية بالباء المتعلقة 
بغیر ذوي العلم نحو «#اسْتَعِيئوا نوا باس ر الاد [البقرة : 10 ]. 

وقال غير واحد : سلمنا أنَّ الاستمانة لا تکون إلا بالذات إلا أنَّ البرك 
لا یکون بهاء وقد قالوا به» ولهذاء أو للفرق بين اليمين والتيمُن» أو لثلا یختض 
التبرك باسم دون اسمء أو ليكون أشدَّ وفاقاً لحديث الابتداء على ما قیل» قال: 
بسم الله ولم يقل : بالله . 

ولم تکتب همزة الوصل مع أنَّ الاصل في کل كلمة أن تُرسم باعتبار ما يُتلنّظ 
بها في الوقف وفي الابتداء» بل خذفت تبعاً لحذفها في التلفظ ؛ للکثرة. 


(0) قوله: وقال غير واحدء ليس في الاصل. 


الاية ٠١‏ ۷7 للقن 
وقيل: لأنها دخلت للابتداء بالسين الساكنة» فلما نابت الباءُ عنها سقطت 
في الخطء بخلاف افا بان ربك [العلق:١]‏ إذ الباء تنوب منابها فيه؛ إذ يمكن 
حذفها مع بقاء المعنى فيقال: اقرأ اسم ربك. 
وظاهره أن الذي منع من الاسقاط في الاية امکانْ حذف الباء فقط وهو 
مخالفٌ لما ذكره الدّماميني”" من أنه لا بد للحذف من آمرین : عدم ذکر المتعلّق» 
. وإضافة لفظ اسم للجلالة» وكلاهما مُنتفٍ فى الآية. وهل يُشترط تمام البسملة فيه؟ 
وقيل: لا حذف فيه» والباء داخلة على «سم» أحد اللغات السابقة» ثم سكنت 
السين هرباً من توالي كسرتين» أو انتقاله من كسرة لضمة. وهو مع غرابته بعيد. 
وعندي”" أن هذا رسم عثماني» وهو مما لا يكاد یعرف السرّ فيه أربابٌ 
الرسوم» والكثير من عللهم غيرٌ مظردة وبذلك اعتذر البعض”*' عن عدم حذف 
ألف «الله؛ مع كثرة استعماله» واستغنى به عن الجواب بشدة الامتزاج» وبأنها 
عرض » وبأنه يلزم الا جحاف لو حذفت» او الالتباس 4 : له مجروراً فالرأي 
ابداء۶ سر ذوقيٌ لذلك» وقد حرره الشيخ الأكبر فن رة اف و في «الفتوحات»“ 
بما لا مزید علیه ولست ممن یفهمه . 


والقريب من الفهم أن الهمزة إنما حذفت في الخط ليكون اتصال السين بالباء 
المشير إلى ما تقدم آتم» وتلقي الفيض آقوی بن بیع رس ند أا أله 
[النساء:۸۰] ولو تخد آله کاس يِمَا کسبوا ما رل عل هرما من دازي 
[ناطر : 10] وفیه إشارة من أول الامر إلى عموم الرحمة وشمول البعثة؛ لآن السین 
لما كان ساکناً وتوصّل إلى النطق به بالالف» آشبهٌ حال المعدوم الذي ظهر با 


(۱) في هامش الاصل و(م): قائله الخلیل . اه منه. 

(۲) هو محمد بن آبي بكر الدماميني المالكي النحوي الادیب له تحفة الغریب في حاشية مفني 
اللبيب» وشرح التسهيل وغيرها توفي سنة (۸۳۷ه) بغية الوعاة -. 

(۳) في هامش الأصل و(م): اعتراض على علماء الرسوم على العموم. اه منه. 

(4) في حاشية (م): البعض هو الشهاب. اه منه. 

۰۱۰۲/۱ )0( 


ان رسب ع 
وحيث كان ذلك عامًا إذ ما من معدوم يطلب الظهور إلا یکون ظهوره بالله سبحانه 
وتعالى» أعطي ذلك الحكم لما قام مقامه واتصل اتصالهء واّی في اللفظ مود 
فان كان عبارة عن صفات الجمال ظهر عموم الرحمة «ِوَرَحَمَقٍ وَسِِمَتَ کل نویه 
[الأعراف:161] وإن كان عبارة عن الحقيقة المحمدية ظهر شمول البعثة کون 
لْعلَمِتَ تیک [الفرقان:١]‏ بل والرحمة أيضاً وما منک إلا مه عبت 
[الأنبياء: ۱۰۷] وتناسبت أجزاء البسملة إشارة وعبارة» وانما طوّلت الباء للإشارة إلى 
أن الظهور تا أو إلى أنها وان انخفضت لكنها إذا اتصلت هذا الاتصال ارتفعت 
واستعلت» وفيه رمرٌ إلى أنَّ من تواضّعَ لله رفعه( و«أنا عند المنكسرة قلوبُهم من 
|| 7 

وقال الرمقيرة: طوّلت لتدل على الف المحذوفة ولتكون عوضا عنها» 
ولیکون افتتاح كتاب الله تعالى بحرفي مفحمء ولذا قال 3 ار فيما روي : 
«الق الدواة وحرف القلم وانصب الباء وفرق السین» ولا تقو المیم 
وحسن الله ومد الرحمن وجود الرحیم» وضع قلمك على أذنك الیسری» فانه 
در لك“ . 

ولعله منه أخذ عمر بن عبد العزیز قوله لکاتبه : طوّل الباء وأظهر السینات ودوّر 
الميم . 

ولبعضهم ٠‏ في التعلیل ما ادعی أنه ليس من عمل الأفهام» بل مبذولات 
الالهام وهو في التحقيق من مبتذلات الأوهام» وليس له في التحقيق أدنى إلمام» 
علی أن في تعليلهم السابق خفاة بالتظر الی مشربهم ابا فافهم ذلك كلّه . 
)١(‏ في (م): رفعه الله. 
(۲) قال العجلوني في كشف الخفاء ۲۳6/۱: لا أصل له في المرفوع. 
(۳) أخرجه السمعاني في أدب الإملاء والاستملاء ص۰۱۷۰ وذكره الديلمي في الفردوس 

2/6 رالقاضي عیاض في الشفا ۱۳۰/۳۱ وهو من طريق مكحول عن معاوية» 
(6) في هامش الأصل و(م): قال: نما عوض ليكون الباء بمنزلة ألف اسم الله» فيكون الابتداء 

ببسم الله ابتداء باسم ال فاعرفه فإنه» إلخ. وفيه أنه بما به يقتضي تخصيص الامتثال 

با لابتداء الخطي فقط » وغیر ذلك فافهم . اه منه. وينظر حاشية الشهاب 4. 


تت ا تسه 


وداش» اد الاعلالي: إلهء كما في «الصحاح”"'. أو الاله كما في 
«الكشاف:0", ٠“‏ ولكل وجهة. فحذفت الهمزة اعباط" على الاظهر وعوّض عنها 
الألف واللام ۰ ولذلك قيل: يا له بالقطع في الأكثر” 2 لتمخض الحرف 
للعرّضيّة فيه احترازاً عن اجتماع أداتي تعریف. وأما في غيره فيجري الحرف على 
أصله. 


وذكر الرضيٌ أن القطع لاجتماع شیئین : لزوم الهمزة الكلمة إلا نادراًء كما في : 
لاهه الکبار ۳ وكونها بدل همزة إله. وقال السعد: قد يقال فيه: إنه نوی الوقف 
على حرف النداء تفخيما”" للاسم الشريف. 


واختلفوا فى الفرق بين الاله واللهء فقال السيد السند: هما عَلَّمّ لذاته» إلا أنه 
قبل الحذف قد يطلق على غيره تعالی» وبعده لا يطلق على غيره سبحانه أصاة0. 


وقال العلامة السعد: إن الإله اسم لمفهوم کل هو المعبود بحق » والله علم 
لذاته تعالى. 


)١(‏ مادة (أله). 

۰۳۵/۱ )۲( 

(۳) في هامش الاصل و(م): ومقابله آنها حذفت بعد نقل حرکتها إلى ما قبلها لالتقاء الساکنین 

" هي واللام قبلهاء ولزوم الحذف والتعویض وعدم منع الادغام بل وجوبه مع أن المحذوف 
لعلّة كالموجودء من الامور الشاذة التي اختص بها هذا الاسم الاعظم. فافهم. اه منه. 

)٤(‏ في هامش الاصل و(م): فلا یجتمعان إلا نادرا كما في الرضي. کقوله: معاذ الاله أن 
تکون کظبية . اه منه. 

(5) في هامش الاصل و(م): وکون القطع في النداء أكثريًا نص عليه الرضي. اه منه. 

(7) لامُه. اي: إلاههء والکبار بضم الکاف وتخفیف الموحدة: صيغة مبالغة الکبیر» بمعنی 
العظيم» وهو صفة لاهه. ینظر شرح الرضي على الكافية ۰۳۸۱/۱ والخزانة ۰۲۷۰/۲ 
واللسان (لوه). ويشير به إلى بيت الأعشى الذي سيأتي ص۲۲۲ من هذا الجزء. 

(۷) في هامش الأصل و(م): ونقل عن سیبویه. وقيل في توجيهه: إِنَّ المعطّم الجليل اد يعد 
نداؤه باسمه من سوء الأدب» فلذا جعل النداء كالمنقطع عمًا بعده» والاسم الكريم كأنه غير 
منادی» وفرق بين النداء بالعلم المجرد والنداء بالوصف المادح؛ فلا يرد: يا رحمن الدنيا 
والآخرة. فتدبر. اه منه . 

(۸) حاشية الجرجاني على الكشاف ۰۳۱/۱ 


ان روت كد 

وقال الرضي : هما قبل الإدغام وبعده مختصّان بذاته تعالى» لا بطلقان على 
غيره أصلاً» إلا أنه قبل الإدغام من الأعلام الغالبة وبعده من الأعلام الخاصة. 

وادّعی ابن مالك“ أن الله من الأعلام التي قارن وضعها آل» وليس أصله 
الإله؛ ثم قال: ولو لم یرد على من قال ذلك إلا أنه ادعى ما لا دليل عليه لكان 
ذلك كافياً؛ لان الله والإله مختلفان لفظاً ومعتّی : 

أما لفظاً : فلن أحدهما معتل العين» والثاني مهموز الفاء صحيح العين 
واللام» فهما من مادتین» فرذهما إلى اصل واحد تحكمٌ من سوء التصريف . 

وأما معنی : فلأل الله خاصّ به تعالی جاهلية وإسلاماً» والاله لیس کذلك؛ 
لأنه اسم لكل معبود. ومن قال أصله الاله لأ يكار حاله من آمریق) لأنه إما أن 
يقول: إن الهمزة حذفت ابتداء ثم أدغمت اللام» أو يقول: إنها نقلت حركتها إلى 
اللام قبلها وحذفت على القیاس» وهو باطل: 

أما الأول: فلأنه ادعاء حذفي”' بلا سبب» ولا مشابهة ذي سبب من ثلائيّ» 
فلا يقاس باید»؛ لا شر راما يتضل هد مل لتقي ولا بعدة مصدر 
يَعِد؛ٍ لحمله على الفعل» فحذف للتشاکل» ولا برئّة بمعنى وَرِقٍ لشبهه بعِدَّةٍ وزناً 
وإعلالاً» ولولا أنه بمعناه لتعيّن إلحاقه بالثنائي المحذوف اللام» كلكةء وأما ناس 
وأناسنٌ فمن نوس و أنس» على أن الحمل عليه على تقدير تسليم الأخذء زيادةٌ في 
الشذوذء وكثرة مخالفة الأصل بلا سبب يلجئ لذلك. 

وأما الثاني : فلأنه يستلزم مخالفة الأصل من وجوه: 

أحدها : نقل حرکة بين كلمتين على سبيل اللزوم؛ ولا نظير له. 

والثاني : نقل حركة همزة إلى مثل ما بعدهاء وهو یوجب اجتماع مثلين 
متحركين» وهو أثقل من تحقيق الهمزة بعد ساكن. 

الثالث: من مخالفة الأصل تسكينٌ المنقول إليه الحركة؛ فيوجب كونه عملاً 


)۱ في شرح التسهیل كما في حاشية الشهاب ۳/۱ 
( في (م): ادعی حذف الفاء» والمثبت من الاصل وهو الموافق لما في حاشية الشهاب. 


الآية ۱ CD‏ ير 


كلا عمل» وهو بمنزلة من نقل في بئس» ولا يخفى ما فيه من القبح مع كونه في 
كلمة» فما هو في كلمتين أَنْكَنٌ في الاستقباح وأحقٌ بالاظراح. 

الرابع : إدغام المنقول إليه فيما بعد الهمزة وهو بمعزلٍ عن القياس؛ لأن 
الهمزة المنقولة الحركة في تقدير الثبوت» فإدغام ما قبلها فيما بعدها كإدغام أحد 
المنفصلين» وقد اعتبر أبو عمرو في الإدغام الكبير الفصل بواجب الحذف نحو 


رود بعد 


يبتع عبر [آل عمران: ۸0] فلم یدغم» فاعتبار غير واجب الحذف أولى. 
ومن زعم أن أصله إله: یقول إن الألف واللام عوض من الهمزة. ولو كان 
كذلك لم يحذفا في: لاه آبوك أي: لله آبوك إذ لا يحذف عوضل ومعوّض في 
حالة واحدة» وقالوا: له أبوك أيضاًء فحذفوا لام الجر والألف واللام وقدَّموا 
الهاء وسکنوها» فصارت الألفٌ یای وعلم بذلك أن الالف كانت منقلبة لتحركها 
وانفتاح ما قبلهاء فلما وليت ساكناً عادت إلى أصلهاء وفتحّها فتحة بناء» وسبب 
البناء تضمّن معنى التعريف عند أبي علي ومعنى حرف التعجب إذ لم يقع في 
غیره» وان لم يوضع له حرف عندي» وهو مع بنائه في موضع جر باللام 
المحذوفت واللام و مجرورها في موضع رفع خبر أبوك. ا 
قال ناظر الجيش”": إنه لا مزيد عليه في الحسن. وأنا آقول: لا بأس به 
لولا قوله: إن الإله اسمٌ لكل معبودء فقد بالغ البلقيني في ردّهء وادعى أنه لا بقع 
إلا على المعبود بالحق جل شانه» ومن أطلقه على غيره حكم الله تعالى بکفره؛ 
وأرسل الرسل لدعائه» وكان نظير إطلاق النصارى الله على عيسى. على أن فيه 
ما يمكن الجواب عنه كما لا يخفى. 


)١(‏ في هامش الأصل و(م): وأَؤْرّد عليه أن الألف واللام في «اله» زائدة في التسمية مستغنى 
عن معناها بِالعَلّمية» وإذا حذفت لم يبق لها معنى یتضمن فلذا عَدَلَ عنه. لكنه قد يجاب 
بان القول بزيادتها ليس متعيناً عند أبي علي» وتمام الكلام في التسهيل» وبعضه في 
الشهاب. اه منه. وينظر حاشية الشهاب ۵-۵۳/۱. 

(۲) نقله عن ابن مالك بواسطة الشهاب في حاشيته على البيضاوي ۵-۵۳/۱. 

(۳) هو محب الدين محمد بن يوسف الحلبي الشافعي» له كتاب: شرح التسهيل لابن مالك»؛ 
توفي سنة (۸۷۷۸). شذرات الذهب 110/۸ . 


0 TD E 

واشتقاقه من آله کد إلاهة کعبادة و ال ره کرد وار کرد فاله 
هر مشه يفعت ماله ككتاب بمعنى مکتوب› وكونه مصدراً كما ذهب إليه 
المرزوقي''' وصاحب «المدارك:”2 خلاف المشهور. 

أو من أله كفرح إذا تحيّر؛ لِتحيّر العقول في كُنْه ذاته وصفاته» وفيه أن الأصل 
في الاشتقاق أن يكون لمعنى قائم بالمشتق» والحيرة قائمة بالخلق لا بالحق. 

أو من أَلِهْتٌ إلى فلان: إذا سكنت إليه: ظا بر ان ين اون 
[الرعد:۲۸]. أو من أله إذا فزع والله مفزوع إليه : #وهو ير رز ولا يجار ميد 
[المؤمنون:88]. أو من أله الفصيل: إذا ولع بأمه» والعباد مولعون بالتضرّع إليه في 
الشدائد. 

وقیل: هو من وله الواوي» بمعنى تحير أيضاًء وأصله ولاه فقلبت الواو همزة 
لا ستفقال الکسرة علیها فهو کاعاء واشاح في وعاء ووشاح وبرده الجمع علی 
آلهة دون آرلهت وقلتٌ الواو ألفاً إذا لم تتحرّك مخالث للقیاس وتوهم أصالة 
الهمزة لعدم ولاه خلافٌ الظاهر ولعلك لا تعبأ بذلك هناء فالشأن عجیب. 

وزعم بعضهم أن أصله لاه مصدر ۶ يليه یل 4 آو: لاه تارب ولا : إذا 
ارتفع ج وهر المحتجب بسرادقات الجلال» والمرتفع عن إدراك الخيال» 
a‏ : «وهو الذي في السماء لاه ا 
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(۱) هو أحمد بن محمد بن الحسن المرزوقي» له شرح الحماسة؛ وشرح المفضلیات» وغيرهاء 
توفي سنة (4۲اه). بغية الوعاة /١‏ 7506. 

(۲) مدارك التنزيل وحقائق التأويل لأبي البركات عبد الله بن أحمد النسفي ۳-۲/١‏ ونقله 
المصنف عنه وعن المرزوقي بواسطة الشهاب في الحاشية 64/١‏ . 

(۳) في هامش الأصل و(م): وهذا القول ينسب إلى سیبویه» لكن القول بأن «۰۷» مصدر لم 
ينسب إليه » لكن ذكره بعض الثقات فافهم. اه منه. 

)٤(‏ ذكرها الشهاب في الحاشية ۰۷/۱ نقلاً عن الكرماني. 

(5) ديوان الأعشى ص۰۳۳۳ والخزانة .۲٠٠/۲‏ وأبو رياح رجل من ضبيعة» وهو حصن بن 
عمرو بن بدر. والحلفة: المرة من الحَلِف. قاله البغدادي. وود فا الكبار 
ص۲۱۹ من هذا الجزء. 


ووجه فطع الهمزة في حال الند|(۱) بعض ما َقدّم من الوجوه. 


وقيل: أصله الکناية؛ لانها للغائب» وهو سبحانه الغائب عن أن تدرکه 


وأيضاً الهاء یخرج مع الانفاس. فهو المذکور وان لم تشعر الحواس» ومتی 
انقطع خروجه انقطعت الحياة» وحل بالحيّ الممات فبه وباسمه قوامٌ الارواح 
والابدان واستقامة كل متنفّس من الحیوان؛ فزيد علیها لام الملك» ثم مد بها 
الصوت تعظيماء ثم ألزم اللام» و استأنس لهذا أن الاسم الکریم إذا حذفت منه 
الهمزة بقي لل : ويله نود سوت والْأرض» [الفتح:؛] وإذا تركت اللام بقي على 
صورة «له»: ول ما في 0 00 [النحل : ؟5] وان تركت اللام الباقية بقي الهاء 
المضمومة من هو له لَه إلا هرک [البقرة:177] والواو زائدة بدليل سقوطها في 
هما وهم. فالاصل 0 وأنت إذا أمعنت النظر يظهر لك مناسبات 
أترء ولهذا مال كثيرٌ من الصوفية إلى هذا القول» وهو إلى المشرب قریب. 

وزعم البلخيٌ أنه ليس بعربيٌ بل هو عبراني”" أو سرياني معرّبٌ لاهاء ومعناه: 
ذو القدرة. ولا دليل علیه» فلا يصار إليه» واستعمال اليهود والنصارى لا يقوم 
دليلاً؛ إذ احتمال توافق اللغات قائمٌ» مع أن قولهم: تألّه وأله» يأباه. على أن 
التصرف فيه كما قيل - بحذف المدة وإدخالٍ «أل» عليه وجَغله بهذه الصفة دليل 
على أنه لم يكن عَلَّماً في غير العربية؛ إذ اشترطوا في منع الصرف للعُجمة کون 
الأعجمي علماً في اللغة الأعجمية والتصرف مضمّفٌ لهاء فهذا الزعم ساقط عن 
درجة الاعتبار» لا يساعده عقل ولا نقل. 


(۱) بعدها في (م): حیتئذ. 

(۲) في هامش الأصل و(م): العبراني: لغة بني إسرائيل. والسرياني : لغة آدم. قال ابن حبيب: 
كان اللسان الذي نزل به آدم من الجنة عربياًء ثم حرّف وصار سريانياً» وهومنسوب إلى 
أرض سريانة» جزيرة كان بها نوح عليه السلام وقومه قبل الغرق» وهو يشاكل العربي» إلا 
أنه محرف» وكان لسان جميع من في الأرض إلا رجل واحد يقال له: جرهم» فلسانه 
عربي» كذا قاله ابن الانباري» وهم يلحقون الفاً في أواخر الكلم؛ يقولون: لاها رحماناء 
كما في الفارسية فليحفظ . اه منه. 


و لين م ۲٤‏ الآية : 


والذي عليه أكابر المعتبّرين؛ كالشافعي ومحمد بن الحسن والأشمري"" 


وغالب أصحابه والخطابي وإمام الحرمين والغزالي والفخر الرازي» وأكثر 
الأصوليين والفقهاء ونقل عن اختيار الخليل وسيبويه والمازني وابن كيسان أنه 
عربي» وعَلَّمٌّ من أصله لذاته تعالى المخصوصة. أمّا أنه عربي فلا يكاد يحتاج إلى 
برهان» وأما أنه علم كذلك» فقد استدل عليه بوجوه: 

الاول: أنه یوصف ولا یوصف به وقراءة یرل مین ید © ال4 
[إبراهيم : ۲-۱] بالجر ۳ محمولةٌ على البیان. وتجویز الزمخشري""" في سورة فاطر 
کون الاسم الكريم صفة اسم الاشارة - من باب قياس العَلّم على الجوامد في 
وثرجها صفة لاسم الاشارة - على خلاف القياس» إذ المنظور فیها رفع الابهام 
فقط ‏ وقد تفرد به . 

الثاني : أنه لا بد له“ من اسم يجري عليه صفاته» فإِنَّ کل شيء تتوجه إليه 
الأذهان ویحتاج إلى التعبیر عنه» قد وضع له اسم توقيفي أو اصطلاحي؛ فکیف 
يهمل خالق الأشياء ومبدعها ولم يوضع له اسم يجري عليه ما يعزى إليه ولا يصلح 
له مما يطلق عليه سواه» وكونه اسم جنس معرّف مما لا یلیق؛ لأنه غير خاص 
وضعاًء وكونه عَلَّماً منقولاً من الوصفية يستدعي أن لا يكون في الأصل ما تجري 
عليه الصفات» وهو كما تری. ۱ ۱ 

النانث: أنه لو كان وصفاً لم تكن الكلمة توحيداًء مثل : لا له إلا الرحمن؛ إذ 
لا منع من الشركة وكذا لو كان اسم جنس والاجماع منعقدٌ على إفادتها له دون 
الثاني ؛ والسر آنه لو كان صفة كان مدلوله المعنی لا الذات المعيّة فلا يمنع من 
الشركة وان اض اسا بذاته تعالی» بخلاف ما إذا کان:علها فان عدلولة 


(۱) في هامش الأصل و(م): وحكى ابن جماعة أن الأشعري رن في المنام» فقيل له: ما فعل الله 
تعالى بك. قال : غفر لي. قيل: بماذا؟ قال: بقولي بِعَلّمية الله. اه منه. 

(۲) السبعة ص۳۱۲ والتيسير ص۰۱۳ وهي قراءة ابن كثير وأبي عمرو وعاصم وحمزة 
والكسائى. 

)۳( فى الكشاف */504. 

)4( قوله : له» ليس في الأصل . 


دی رن 


حينئلي الذاتٌ المعیّ وان تعقل بوجه کل یه لا تستلزم لي المعلوم؛ وقد 
اعترفوا بعموم الوضع وخصوص الموضوع له. وقد انحل بهذا عصامٌ قربة"؟ من 
قال: إنه لو كفى في التوحيد الاختصاص في الواقع» ف: لا إله إلا الرحمن أيضاً 
توحید» وان لم يكف واقتضى ما یعین بحيث لا تجوز فيه الشركة» لم يكن لا إله 
إلا الله كذلك؛ إذ لا تحضر ذاته تعالى لنا على وجه التشخُص(*. ولا حاجة إلى 
ما ذکره من الجواب أخطأ فيه آم اصاب ولا يرد هئل هو أله اكد معارضا؛ 
لوط هی وید ارب ری ۱۱۵ قا وات إن ۷۱۰۳ "ام 
تفسيره ( بعدم قبول التعدّد بوجه» وهو ليس من لوازم العَلّمية. ولا د هذه 
الوجوه المسفرة ما قيل: نها لا تستلزم المدعي؛ إذ الاختلاف إنما وقع بعد تسليم 
الاختصاص في كونه صفة» فيكون کالرحمن. أو اسماً فيكون علماًء وهذا القدر 
يكفي بعد ذلك في المقصود»ء كما لا يخفى على من لم يركب مطية الجحود. 
والإمام البيضاويٌ مع أن له اليد البيضاء في التحقيق» لم یتبلج له صبحٌ هذا 
القول» وهو لا يحتاج إلى النظر الدقيق» فاختار أنه وصت في أصلهء لكنه لما غلب 
عليه بحيث لا يستعمل في غيره» وصار له كالعلم مثل الثريا والسّیق"" أجري 
مجراه في إجراء الوصف عليه؛ وامتناع الوصف به» وعدم تطرق احتمال الشركة 
إليه؛ لأن ذاته من حيث هو بلا اعتبارٍ آمر خر حقيقيٌ أو غيره ‏ غیر معقول 
للبشرء فلا يمكن أن يدل عليه بلفظ ولأنه لو دلّ على مجرّد ذاته المخصوص 
لما أفاد ظاهرٌ قوله تعالی : رو أله فی شوت [الانعام:۳] معنن صحيحاً» ولأنَّ 


)١(‏ عصام القربة والدلو: حبل تشد به. اللسان (عصم). 

(۲) في هامش الاصل و(م): وقيل: إحضاره تعالى على الوجه المذكور تكليف بما لا یطاق» 
انلوب ا هو إحضاره على وجي كليٌ منحصر في فرد؛ وعدم حصول التوحيد بالرحمن 
لإطلاقه مضافا على غيره كرحمن اليمامة. تدبر. اه منه. 

(۳) يعني: من تفسير الأحدية. ينظر حاشية الشهاب ۸/١‏ . 

)4( في (م): يغير 

(5) الصَّعِق. هو لقب خويلد بن نفيل بن عمرو الكلابي» لقب بذلك لان تميماً أصابوا رأسه 
بضربة» فكان إذا سمع صوتاً صعق. أو لانه اتخذ طعاماًء فکفأت الريح قدوره فلعنها 
فأرسل الله عليه صاعقة. القاموس (صعق) والخزانة ۰۳۰/۱ 


باقن رل الآية ٠١‏ 


0 


معنى الاشتقاق کون أحد اللفظين مشاركاً للآخر في المعنى والتركيب» وهو حاصل 
بينه وبين الأصول المذکورة"*. 

هذا كلامه» وقد أبطل فيه الأدلة الثلاث» وحيث لم يلزم من إبطال الدليل 
إبطالٌ المدلول أبطله بوجهین؛ ونظم في سلكهما ثالاً يدل على الوصفية» وفيه: 

أنَّ الوجه الأول: قد اعترضه هو نفسه حيث قال في تعليقاته : وفيه نظر؛ إذ 
يکني في وضع الم تله بوجه یمتاز بهعن غیره» من غير أن يمير ما به الامتباز 
في المستّی» فیمکن وضع العلم لمجرّد الذات المعقولة في ضمن بعض الصفات؛ 
وقد تقرّر في الکلام أنه يمكن أن یخلق الله تعالی الیلم بكو ذاته في البشر وت 
إنما يتمنَّى إذا لم يكن الواضع هو الله تعالى» والتحقيق أن تصوير الموضوع له 
بوجو ما كافي في وضع العَلّم» وكذا في فهم السامع عند استعماله. انتهی 

والمرء مؤاخذ بإقراره» وهذا اكتفاءٌ باقل اللازم» والا فالمحمّقون قد أبطلوا 
هذا الدليل بما لا مزيد عليه. 


وأما الثاني : ففيه ‏ إن لم نقل : إن الآية من المتشابه ‏ أن الم قد يُلاحظ معه 
معتّی به يصلح لتعلّق الظرف» كقولك : أنت عندي حاتم وقوله: 
أسدّ علي وفي الخروب نَعامَةٌ BEE‏ عفر لكان 0 

فليلاحظ هنا : المعبود بالحقٌ؛ لاشتهاره سبحانه بذلك في ضمن هذا الاسم 
المقدس. على أنه يحتمل التعلق ب«يعلم» في قوله تعالى: یلم ركم الآية 
[الأنعام: ۳] والجملة خبر ثان» أو هى الخبر ولفظ «الله» بدل» والظاهر أن قوله: 
ظاه لهذا. 

وأما التال : ففيه أن المنكر لاشتقاقه لا يسلّم التوافق ذ فى المعنی» على أنه 
لا يستلزم الوصفية أيضاًء وكون المدَّعَى ظني”© فيكفي فيه الحدس من مثل ذلك 
)١(‏ تفسیر البيضاوي ۱/ ۰۱۸-۱۷ ۱ 
(۲) البيت لعمران بن حطان الخارجي» وهو في دیوان الخوارج ص5١١»‏ والأغاني 1/4۸ 


وجمهرة اللغة ۰۱۱/۳ 
(۳) کذا في الاصل و (م). 


لا يجدي نفعاً؛ إذ لنا أن نقول مثله والمنشأ أتمٌ والظنْ أقوى. والوجوه التي ذكرث 
في الابطال رها ذلة؛ لانها كلها متوجهدٌ تلقاء الخلبة» وهي وان لم تكن تحقيقية قيقية 
ضعيفة بل تقديرية قوية؛ لکنها على كل حال دون العَلّمية الأصلية قوةً وشرفاه 
فالعدول عن الأشرف في هذا الاسم الأقدس مما لا أسوّغ الإقدام عليه» ودون 


إثبات الداعي نفي الرقاد وخرط القتادء وقد رأيتَ بعض ذلك . 
فالذي أرتضيه لا عن تقليل: أن هذا الاسم الأعظم موضوعٌ للذات الجامعة لسائر 
الصفات. وإلى ذلك يشير كلام ساداتنا النقشبندية بلغا الله تعالى ببركتهم کل أمنية - 
في الوقوف القلبي» وهو أن يلاحظ الذاكر في قلبه كلما كرّر ذکر"؟ هذا الاسم 
الأقدس ذاتاً بلا مثل» وحققه الشيخ الأكبر دس سره في مواضع عديدة من كتبه. 
هذاء وتفخيم اللام من هذا الاسم الكريم إذا انفتح ما قبله أو انضمٌ طريقةٌ 
معروفة عند القرّاءء وقيل: مطلقاً. وحذف ألفه”" لغة حكاها ابن الصلاح» وفي 
«التيسير»: إنها لغةً ثابتةٌ في الوقف دون الوصل» والأفصح الإثبات حتى قال 
بعضهم : : إن الحذف لحن تفسد به الصلاة» ولا ينعقد به صريح اليمين» ولا يرتكب 
إلا في الضرورة؛ كقوله : 
الا تاره j ann‏ ماه ای ۱۳۱ 
وقد أطال الشیخ ط4 الکلام في «الفتوحات»*) عن أسرار حروفه وأتی 
بالعجب العجاب. 
وفي ظهور الألف تارً و خفائها أخرى» وسكون اللام أولاً وتحركها ثانياً» 
والختم باطناً بما به البدء ظاهر واشتمال الكلمة على متحرله وساكن» وصالج 
لأن يظهر بأحد الامرین» إشاراتٌ لا تخفى على العارفين» فار جع إلى كتبهم نهم 
)۱( في الاصل و(م): سكرء والصواب ما هو مثبت. 
)١(‏ يعني ألف «الله؛ التي بعد اللام. 


() شرح ديوان الحماسة للمرزوقي ۰۳۳۲/۱ والخزانة ۰۳4۱/۱۰ وعجزه فيهما: إذا ما الله 
بارك. . 


(ه) ۱۰۳/۱ وما بعدها. 


أعرف بالله تعالى مناء وسبحان من احتجب بنور العظمة حتى تحيرت الأفهام في 
اللفظ الدال عليه» إذ انعكست له من تلك الأنوار أشعةٌ بهرت أعين المستبصرين» 
فلم يستطيعوا أن يمعنوا النظر فيه والیه» والقصور في القابل لا في الفاعل : 
تَوَمّمتُ قلما اه بل نَبَرْنَعَتْ وا ججاباً دوئّهايَمْئَعٌ الما 
ئلاخث فلا والله ما ئْمٌ حاجبٌ | سوى ان طرفي كان عَنْ حُسْيِهًا أَعمَى 

و« ليحن ¿ ليحي » المشهور أنهما صفتان مشبّهتان بنيتا لإفادة المبالغة» 
انها من رحو مكبر ال ۰ نقل إلى رخم مضمومها بعد جعله لازماًء وهذا 
مشرد في باب المدح والذم وأنَّ الرحمة في اللغة رِقَّةٌ القلب؛ ولكونها من 
الكيفيات التابعة للمزاج المستحيل عليه سبحانه» تؤخذ باعتبار غايتها؛ إما على 
طريقة المجاز المرسل بذكر لفظ السبب وإرادة المسّب» وإما على طريقة التمثيل» 
بان شبّه حاله تعالى بالقياس إلى المرحومين في إيصال الخير إليهم بحال الملك إذا 
رق لهم فأصابهم بمعروفه وانعامه. فاستعمل الكلام الموضوع للهيئة الثانية في 
الأولى» من غير أن يتمخّل في شيء من مفرداته. 

وإما على طريقة الاستعارة المصرحة. بأن يشبّه الاحسان على ما اختاره 
القاضي آبو بكر أو إرادته على ما اختاره الأشعري - بالرحمة؛ بجامع ترس 
الانتفاع على كل» ویْستعار له الرحمة» ویشتق منها الرحمن ن الرحیم على حدّ: 
الحال ناطقة بکذا . 

وإما على طريقة الاستعارة المكنية التخبيلية؛ بان يشبّه معنی الضمیر فیهما العائد 
اله تعالی تملك رق قله على رع تشبیهاً مضمراً ‏ في النفس» ویحذف المشبه به 
يبت له شي من لوازمه وهو الرحمة. 

وقیل : الرحمة في ذلك حقيقةٌ شرعيةٌ» وأن الرحمن أبلعُ من الرحیم ؛ لأن زيادة 
البناء تدلٌ على زيادة المعنی» فتؤخذ تاره باعتبار الكمية» وأخری باعتبار الكيفية. 
فلي الیل ا رین لب + ربمم ار راا ورحیم الآخرة؛ لانه 

یخص المومن . وعلى الثاني قيل : يا رحمنّ الدنیا والآخرة ورحیم الدنیا؛ لأن 
النعم الأخروية كلها سام وأما النعم الدنيوية فجليلة وحقيرة. وأنه نما قدم 


هید .۱ كك 


الرحمن والقیاس يق يقتضي الترفي لتقدم رحمة الدنياء ولانه صار کالعلّم من حيث 
إنه لا یوصف به غیره؛ لان معناه: المنعم الحقيقي البالغ في الرحمة غايتهاء وذلك 
لا يصدق على غيره» وقول بني حنیفة) في مسیلمة: رحمن الیمامة» وقول 
شاعرهم فيه : 


سموت بال جد یا ابن الارن آباً وانت يث الوزی لا زلت ران" 
غل في الكفر . 
أو التقديم لان الرحمن لما دلّ على جلائل النعم وأصولهاء ذكر الرحيم 


ليتناول ما خرج منهاء فيكون کالتتمة "۲ والرديف له. أو للمحافظة على رؤوس 
الآي . 

هذا وجميعه لا يخلو عن مقالٍ» ولا يسلم من رشق نبال: 

أمَا أولاً: فلأنَ الصفة المشبّهة لا ثبنی إلا من لازم ولذا قال في 
اسيل 3 ربا وملكاً ووحماناً ليست منهاء لتعدّي أفعالهاء ولم يقل 
أحدٌ بنقل ما تعدّی منها لفعل المضموم العين؛ والمسطورٌ في المتون المعرّلٍ 
علیها : أن افعل» المفتوح والمكسور إذا صد به التعجّب يحول إلى فعل المضموم؛ 
کقضو الرجل بمعنی : ما أقضاه» وحينئذ فيه اختلاف: هل بعطی حکم ذِعْمْ أو نغل 
التعجب كما فصّلوه ثمَهّء والحاقهم له یشم كالصريح في عدم تصرفه. وأنه لا ب ز 
منه صفة أصلاًء وكون: رفيع الدرجات» بمعنى: رفيع رجاتت لا: رافع 
)١(‏ في هامش الاصل و(م): لا یخفی على المتأمل أنه لا حاجة إلى الاعتذار؛ لأن معنی 

لا يوصف به غيره: لا يصح وصف غيره به تعالى» كما يدل عليه تعليله بعدم تحقق معناه 

في غيره» ومعلوم أن عدم الصدق في نفس الامر لا يستلزم عدم الاطلاق. نافهم . اه منه. 
۲( ذکره الشهاب في حاشیته على تفسیر البيضاوي ۹/۱ 
(۳) في هامش الاصل و(م): إذ سمّوا المخلوق باسم الخالق» كما سمّوا الحجارة آلهة. اه 


مله . 
() في هامش الاصل و(م): أي: لا من باب الترقي» والتتميم تقييد الکلام بتابع يفيد مبالغة 
0 يعني في شرح التسهیل» كما في حاشية الشهاب ۱ 


ماکان رب ا 
الدرجات. لا يجدي نفعاً. وإنما فسّروه بما ذکر لأنَّ المراد درجات عرّه وجبروته؛ 


ليناسب المراد من قوله: ذو مرش يلْقَى آلرو م ین مرو عل من ياء ین عبارو 
[غافر :۰ وهي بسطة ملکه وسعة ملکوته وتلك الدرجات ليست مرفوعة بقعل . 

ونقل ذلك عن الزمخشري في «الفائق» - بعد تسلیم() أنه مذکور فيه معارّضٌ 
بما صرح به هو في غيره ك «المفصّل». على أنَّ قولهم: رحمنٌ الدنيا ورحیم 
الآخرة» بالإضافة إلى المفعول ‏ كما نص عليه دون الفاعل» يقتضي عدم 
اللزوم. وأنهما ليسا بصفة مشیّهت فالأصحٌ أنهما من أبنية المبالغة الملحقة باسم 
الفاعن وأخذا من فعلي متمد وذلك في الرحيم ظاهرٌء وقد نص عليه سيبويه في 
قولهم : : رحیم فلان وکذا ارجا والسيدة تساعده. 

وللاشتباه في الرحمن؛ وعدم ذکر النحاة له في أبنية المبالغة قال الأعل ° 
وابن مالك : إنه علّم في الاصل. لا صفة ولا عَلَّم بالغلبة التقديرية التي ادعاها 
الجن من العلماء. 

وأما ثانياً: فلانْ نقل فعل المکسور إلى فعل المضموم لا یتوقف على جعله 
لازماً أولاً؛ لانه بمجرّد النقل يصير کذلك» وتحصیل المناسبة بين المنقول 
والمنقول إليه باللزوم ؛ لعدم الا کتفاء فیها بمطلق الفعلية» مما لا یخفی ما فيه . 

وأما ثالثاً: فلن کون الرحمة في اللغة رقةً القلب إنما هو فيناء وهذا لا يستلزم 
ارتكاب التجوّز عند إثباتها لله تعالى ؛ لأنها حينئلٍ صفةٌ لائقةٌ بكمال ذاته كسائر صفاته» 
ومعاد الله تعالى أن تقاس بصفات المخلوقین وأين التراب من رب الأرباب . 

ولو أَوْجَبَ كونُ الرحمة فينا ره القلب ارتکاب المجاز في الرحمة الثابتة له 
تعالی؛ لاستحالة اتصافه بما نصف به» فليُوجِبْ كونٌُ الحياة والعلم والإرادة 


)۱( في هامش الأصل و(م): قال شهاب: راجعته فلم أجده فيه. اه منه. وينظر حاشية الشهاب 
1/۱ 

(۲) في هامش الاصل و(م): الناصض شهاب. ومن يدعي اللزوم یقول: إنه على التوسعم» كما بینه 
النحاة في باب الظروف؛ وقاله شهاب أيضاً. اه منه. ینظر حاشية الشهاب .54/١‏ 

(۳) هو يوسف بن سليمان» الاعلم الشنتمرتي النحوي؛ له شرح کتاب الجمل في النحو وغيره» 
توفي سنة (477ه). وفیات الاعیان لابن خلکان ۰۸۱/۷ 


والقدرة والكلام والسمع والبصر ما تعلمه") منها فينا ارتكابٌ المجاز أيضاً فيها إذا 
آثبتت لله تعالی» وما سمعنا أحدا قال بذلك» وما ندري ما الفرق بين هذه وتلك» 
وكلّها بمعانیها القائمة فینا یستحیل وصف الله تعالی بهاء فإما أن يقال بارتکاب 
المجاز فيها كلها إذا نسبت إليه عد شأنه» أو بتركه كذلك وإثباتها له حقيقة بالمعنی 
اللائق بشأنه تعالى شأنه . 


ی ی و و 
سبحانه» بل ذلك من عرَّة كماله وكمال عدّته» والعجرٌ عن درك الإدراك إدراك؛ 
فالقول بالمجاز في بعض والحقيقةٍ في آخرء لا أراه في الحقيقة إلا تحکماً 
پحتاً» بل قد نطق الما السّكونك(" في كتابه «التمييز لما للزمخشري من 
الاعتزال في تفسیر کتاب الله تمالی العزیز»: بأنَّ جَعْلَ الرحمة مجازاً نزغة 
اعتزالية قد حفظ الله تعالی منها سلف المسلمین وأئمة الدین» فانهم أَرُوا ما ورد 
على ما ورد وأثبتوا لله تعالی ما آثبته له نيه يكل من غير تصرف فيه بكناية أو 
مجازء وقالوا: لسنا أَغْيّر على الله من رسوله» لكنهم نزَّهوا مولاهم عن مشابهة 
المحدّثات» ثم فرّضوا إليه سبحانه تعيينَ ما أراده هو أو نبيه من الصفات 
المتشابهات . 

والاشعري إمام أهل السنة ذهب في النهاية إلى ما ذهبوا إليه؛ وعوّل في 
«لابانة» على ما عؤّلوا عليه» فقد قال في أول كتاب «الابانة» الذي هو آخر 
مصنفاته : آما بعد. فإنَّ كثيراً من الزائغين عن الحق من المعتزلة وأهل القَّدّر مالث 
بهم أهواؤهم إلى التقليد لرؤسائهم ومن مضى من أسلافهمء فتأوّلوا القرآن على 
آراء ئهم تأويلاً لم ينزل الله به سلطاناًء ولا أوضح به برهاناً. ولا نقلوه عن رسول 
رب العالمين كَل ولا عن السلف المتقدمين. 

وساق الكلام إلى أن قال: فان قال لنا قائل: قد أنكرتم قول المعتزلة والقدريّة 
والجهمية والعرورية والرافضة والمرجلة. فعرّفونا قولكم الذي به تقولون» وديانتكم 
التي بها تدينون! قيل له: قولنا الذي نقول به. وديانتنا التي تدك بها التحسك 


(۱) في (م): نعلمه. 
(۲) هو أبو علي عمر بن محمد بن خليل السكوني. توفي سنة (۷۱۷ه). كشف الظنون ٠٤۸۲/۲‏ . 


سرد الى اهر ۳۲ الآية ۰ ١‏ 
بكتاب الله تعالى وسنّة نبيه يِه وما روي عن الصحابة والتابعين وأئمة الحديث» 
ونحن بذلك معتصمون وبما كان عليه أحمد ابن حنبل ‏ نضّر الله وجهه ورفع 
درجته وأجزل مثوبته - قائلون» ولمن خالف قولّه مجانبون؛ لأنه الإمام الفاضل» 
والرئيس الکامل» الذي أبان الله تعالى به الحقّ عند ظهور الضلال» وأوضح به 
المنهاج وقمع به بدع المبتدعين و زيغ الزائغين وشكّ الشاكين» فرحمة الله عليه من 
إمام مقدّم وكبير معظم مفحُم وعلى جميع أئمة ا 

ثم سرد الكلام في بيان عقيدته مصرّحاً بإجراء ما ورد من الصفات على حالها 
بلا کیف» غير متعرض لتأویل ولا ملتفتٍ إلى قال وقيل» فما نقل عنه من تأويل 
صفة الرحمة إما غير ثابت أو مرجوع عنه. والاعمال بالخواتیم 

وکذا يقال في حق غيره من القائلین به من أهل السنة» على أنه إذا سلم الرأس 
كفى» ومن ادّعی ورود ذلك عن سلف المسلمین فلیأت ببرهان مبين» فما کل من 
قال یسمع؛ ولا کل من ترأس یم : 
اتا الخیام فإنّها گخيایهم ‏ رَأرَى نساء الحي غير یسایها؟ 

والعجب من علماء أعلام» ومحقّقين فخام» كيف غفلوا عما قلناه» وناموا 
عما حفقناه ولا اظنك في مرية منه وان قل ناقلوه وکثر منکروه: و کم ين 


سن برد ی - 


فكت ية عبت هه حكخيرة' باذن الله [البقرة:49؟]. 

ری ۹۳ ۱۲۲۹۲۲ 
مذهب السید السند لس سره - فيه ظاهراً نوعٌ من سوء الادب؛ إذ لا يقال: إن لله 
ال هينه هة بهيئة الملك» ولم برد إطلاق التعال عليه جاب ونمالی؛ فهل 
هذا إلا تصيتٌ في حقٌ اله تعالى بما لم يأذن به اش ومثل هذا أيضاً مكنيٌ في 
المکنية وبلاغة القرآن غيّةٌ عن تک مثل ذلك . 

وأما خامساً : فلانٌ وجه تشبیه الاحسان - في احتمال الاستعارة المصرحة - 
بالرحمة التي هي ری القلب غيرٌ صریح؛ لانه لا ينتفع بها نفسهاء وإنما الانتفاع 


)١(‏ الابانة عن أصول الديانة ص۸-۹. 
۲( .البیت لعلي بن احمد الفالي» كما في معجم الادباء ۷/۲ 


باثارها وكم من رَقَّ قلبه على شخص حتى أرق له لم ينفعه بشيء ولا أعانه بحي 
ولا لي : 
.0( 


هم بأفر الحَزْم لا أنَْيليعُه EE E‏ 

ولا كذلك الانتفاع بالإحسان» وأما الإرادة نهي وان قلنا بصحة ارادتها هناء 
لا تصځ في وجه المجاز المرسل بالنظر إليه تعالى» بل إنك ذا تاملك وأنصفت 
وجدت أن الرحمة ان تسكبت الاحسان أو أرادته» فإنما تسببته ذ ۳" كانت هي وهو 
صفتين لناء ومجد السببية و المسئّبية في هذه الحالة لا يوجب كود الرحمة 
المنسوبة إليه عر شأنه مجازاً مرسلاً عن أحد الامرین» وبفرض وجود الرحمة بذلك 
المعنى فيه تعالى كيفما كان الفرض» لا نجزم بالسببية والمسبّبية أيضاء وقياس 
الغائب على الشاهد مما لا ينبغي» والفرق مثل الصبح ظاهرء والذهن مقيّدٌ عن 
دعوى الاطلاق لما لا يخفى عليك فتأمّل في هذا المقای فقد غفل عنه أقوام بعد 
أقوام. 

وأما سادساً: فلآ کون الرحمن ابلعٌ من الرحيم غيرٌ مسلّم» وان قال الراغب: 
إن فعيلاً لمن گر منه الفعل» وفعلان لمن كَثْر منه وتكرّر» حتى قيل: الرحيم أبلغ 
لتأجُره. وقول ابن المبارك: الرحمن إذا سئل اعطی والرحيم إذا لم يسال غضب. 


وقيل: هما سواء؛ لظاهر الحديث الذي أخرجه الحاكم في «المستدرك» 


مرفوعاً: «رحمن الدنيا والآخرة ورحيمهما»”". وإليه ذهب الجوينيٌ“» وقرّره بان 


فعلان لمن تكرّر منه الفعل وكثر» وفعيل لمن ثبت منه الفعل ودام. 


۰۷۹/۱۵ البيت لصخر بن عمرو بن الشرید» وهو في الأصمعيات ص۱6۱ والأغاني‎ )١( 
والمقاصد النحوية ۰40۹/6 والخزانة ۱ العير: حمار الوحش. ونزوان العير: وثوبه‎ 
على أنثاه.‎ 

(۲) في (م): إذا. 

(۳) قطعة من حديث عائشة راء وهو في المستدرك ۰۱ وأخرجه أيضاً الطبراني في 
الدعاء (۱۰۱). 7 

)٤(‏ فى الارشاد ص‌۰۱۳۸ حيث قال: هما اسمان مأخوذان من الرحمة ومعناهما واحد عند 


المحققین › وان كان الرحمن یختص به الله تعالی ولا یوصف به غیره. 


سانا CED‏ الآية : ۱ 


وفرّق بعضهم بينهما بان الرحمن دال على الصفة القائمة به تعالى» والرحيم 
دال على تعلقها بالمرحوم؛ فكان الأول للوصف والثاني للصفة» فالأول دا على 
3 الرحمة صفته. والثاني دالٌ على أنه يرحم خلقه برحمته وإذا ا 
فتأمّل فوله تعالی : ركان بِالْمُؤْمِنِينَ رحيمًا» [الاحزاب:1۳] «لَ. يهم رءوف 
حي [التوبة:1١١]‏ ولم يجئ قط : رحمن بهم فانه يستشعر منه أن «رحمن» هو 
الموصوف بالرحمة» وارحیم» هو الراحم برحمته. 

وما ذكر من قولهم: لان زيادة الباء تدل على زيادة المعنی» قاعدة أغلبية 
انها آل ).لها لا كيك تثبتٌ مع بسم الله الرحمن ن الرحیم» وقد قضت 
بخذر؛ فانه E‏ حروفه. فإن أجيب”" بانها أكثريةٌ فيا مرحباً 
بالوفاق . 

وان أجيب بان ما ذکر لا ينافي أن یقع في البناء الا نقص زيادة معنی بسبب 
آخر؛ کالالحاق بالامور الجبلية مثل: سره وتّهم فجاز أنَّ حاذراً ابلغ من خذیر؛ 
لدلالته على زيادة الحذر وان لم يدل على ثبوته ولزومه. فهو على ما فيه لا يصفو 
عن کدر؛ لانهم صرّحوا بانه قد گثر استعمال فعیل في الغرائز - کشریف وکریم - 
وفعلان في غیرها؛ كغضبان وسکران» فيقتضي أنه أبلغ ولو من وجه» أو لا فسواء. 

وان أجيب بأن القاعدة فيما إذا كان اللفظان المتلاقیان في الاشتقاق متحدذي 
النوع في المعنی؛ ككَّرِ " وغرثان وصَدٍ وصَدُیان ورحیم ورحمن لا کحذر 
وحاذر» للاختلاف؛ فان آحدهما اسم فاعل والا خر صفةٌ مشبّهة. 

فیقال : قد صرح ابن الحاجب بأنه من أبنية المبالغة المعدودة من اسم الفاعل» 
فهما مّحدان نوعاً ایض فیحصل الانتقاض البتة. 

ثم إنهم استشکلوا الأبلغية بان أصل المبالغة مما لا يمكن هنا؛ لانها عبارةٌ عن 
أن تثبت للشيء أكثرٌ مما له» وذلك فیما یقبل الزيادة والنقص» وصفاته تعالی منزهة 
عن ذلك لاستلزامه التغيّرٌ المستلزمٌ للحدوث. 
)١(‏ الخصائص ۲۱/۳ . 
(۲) في هامش الاصل: المجیب السعد قدّس سره. 
(۳) العّرث: الجائع. القاموس المحیط (غرث). 


9 کاس 


واجیب: بان المراد الأكثريةٌ فى التعلّقات والمتعلّقات» لا في الصفة نفسهاء 
وهذا إذا كانت صفةً ذات» وان كانت صفةً فعل فلا إشكال على ما ذهب إليه 
الأشاعرة من القول بحدوثهاء وأما على ما ذهب إليه ساداتنا الماتريدية القائلون 
بقدم صفة التكوين» فيجاب بما أجيب به عن الأول. 


اما شاعا : فلن قولهم : فعلى الأول قيل: يا رحمن الدنيا؛ لأنه يعم المؤمن 
والكافر» ورحيم الآخرة؛ لأنه يخص المومن. إن أرادوا به أنَّ أبلغية الرحمن ههنا 
باعتبار كثرة أفراد الرحمة في الدنيا لوجودها في المؤمن والكافر» فلا يستقيم 
عليه : ورحيم الآخرة؛ إذ النعم الأخروية غير متناهية وإن خصّت المؤمن. 

وان أرادوا أنها باعتبار كثرة أفراد المرحومین» فلا يخفى أن كثرة أفرادهم 
إنما تور في الأبلغية باعتبار اقتضائها كثرة آفراد الرحمة في الدنیا ایض ومعلومٌ أن 
أفراد الرحمة في الآخرة أكثر منها بكثير» بل لا نسبة للمتناهي إلى غير المتناهي 
أصلاً. فهذا الوجه مخدوششنٌ على الحالين. 

على أن في اختصاص رحمة الآخرة بالمؤمنين مقالاً؛ إذ قد ورد في الصحيح 
شفاعته ية لعامة الناس من هول الموقف: عى أن يبْعكك رک متام ر 
[الاسراء:۷۹] وروي تخفيف العذاب عن بعض الأشقياء في الآخرة. 


وكون الكفار في الأول تبعاً غير مقصودين» كيف وهم بعد الموقف يلاقون 
ما هو آشدٌ منه» فليس ذلك رحمةٌ في حمّهم؛ والتخفيف في الثاني على تقدير 
تحقّقه ‏ نزولٌ من مرتبةٍ من مراتب الغضب إلى مرتبة دونهاء فليس رحمة من كل 
الوجوه = ليس بشيء: 

آما أولاً: فلأنَّ القصد تبعاً وأصالةٌ لا مدخل لهء وحبذا الولد من أين جاء. 

وأما ثانياً: فلأنّ ملاقاتهم بعد لِمَا هو أشدٌ - فلا يكون ذلك رحمةً في حمّهم - 
يستدعي أنْ لا رحمة من الله تعالى لکافر في الدنياء كما قد قيل به؛ لقوله تعالی: 
3 بش ادي دروأ اسا سمل هي عبر که لشيس ِتنا ی َم يداد هما وک عاب 

مهن [آل عمران :] وقوله تعالى: ERS‏ مو رده | کا ما برد أ أن 
3 يبا [التوبة: ۸0] فيبطل حينئذٍ دعوى شمول الرحمة المؤمنَ والكافر في الدنیا؛ 


ا ۳۳۹ الآآية : ۱ 


إذ لا فرق بين ما يكون للكافر فى الدنيا مما يتراءى أنه رحمة» وما يكون له فى 
4 ۲ ۶ و 5 و 1 1 
الا خرة» فوراء كل عذاب شديد. 

اا :فان کون انيف لیس ررحم بن كل السو لاش وی 
أهل النار یتمّی التخفيف: قال أل نى الا لِحَرَبَةٍ جَهَتَمَ ادوا ركم مهن عَنَا 


39 إن 


اس اص 


يَومَا يمن الْعدّابع» [غافر:14] وحنانيك بعض الشر أهون من بعض. 

وأما ثامناً: فلانٌ قولهم: وعلى الثاني قيل: يا رحمن الدنيا والآخرة الخ» فيه 
بعض شيء» وهو أنه يصح أن يكون بالاعتبار الأول؛ لأنَّ یم الدنيا والآخرة تزيد 
على نعم الآخرة» نعم يجاب عنه بأنه يلزم حينئذ أن يكون ذكر رحيم الدنيا لغول 
ولا يلزم ذلك على اعتبار الكيفية؛ إذ المراد: يا مُوْلياً لجسام النعم في الدارين» 
ولمّا دونها في الدنيا. 

وأيضاً مقصود القائل التوسُل بكلا الاسمين المشتقّين من الرحمة في مقام 
طلبهاء مشيراً إلى عموم الأول وخصوص الثاني ويحصل في ضمنه الاهتمام 
برحمته الدنيوية الواصلة إليه» الباعثة لمزيد شکره. إلا أنه یرد عليه كسابقه أن الاثر 
لا يُعرف. والمعروف المرفوع: «رحمن الدنيا والآخرة ورحيمهما» و كفايةٌ كونه من 
كلام السلف ليس بشيء كما لا يخفى. 

وأما تاسعاً: فلا السؤال عن تقديم الرحمن معتّرّضٌ بمقبول ومردود. 

وذكر ابن هشام" أنه غير منّجه؛ لأن هذا خارجٌ عن كلام العرب» إذ لم 
يستعمل صفة ولا مجرداً من آل. فهو بدلٌ لا نعت» والرحيم نعتٌ له لا نعت 
لاسم الله سبحانه» إذ لا يتقدّم البدل على النعت؛ ومما يوضح لك أن الرحمن غير 
صفة مجيه كثيراً غير تابع» نحو: ظالبّمَنُ عَلَ امرش أسْتوئ» (طه:ه] اَن © 
7 لمران [الرحمن : ۲-۱] 11 ادعو ال أو آذعوا اتمه [الإسراء: ۱۱۰] ولا يل 
هم أسَجَدُو للم الوأ وما سم [الفرقان: "]٠٠‏ . 
)١(‏ في هامش الأصل : اعتراض على الشهاب. 
( في هامش الأصل و(م): قال شهاب بعد نقل كلام ابن هشام: ولا يخفى ما فيهء وأن 

استفاضة إضافته نحو رحمن الدنيا تنافيه» فتأمل. اه منه. 
(۴) المغني لابن هشام ص۱۰۱ - ۱۰۲ . 


وقال ابن خروی" ": هو صفةٌ غالبةء ولم بقع تابعاً إلا لله تعالى في البسملة 
والحمدلت ولذا جح عاو اللي وقل استعماله كرا ومضافاًء فوجب 
كونه بدلا لا صفة؛ لکون ار الله أعرف المعارف. 


وقال غير واحد: إنهما ذکرا لإفادة الشمول والعموم» كما تقول: الكبير 
والصغير يعرفه» ولو عكست صح وكان المعنى بحاله ومثله لا يلزم فيه الترتيب» 
كما فصّل في «المثل الساثر». 

وللعلماء في هذا الترتيب كلامٌ كثيرٌء وادّعى العلامة المدقق في «الکشف» : أن 
التحقيقٌ يقتضي أن یرد النظم على هذا الوجه» ولا يجوز غيره؛ لأنّ الله اسم للذات 
الإلهية باعتبار أن الكل منه وإليهء وجوداً ورتبة وماهية» والرحمن اسم له باعتبار 
إفاضة الرحمة العامة أعني الوجود على الممکنات؛ والرحیم اسم له باعتبار 
تخصيص كل ممكن بحصّةٍ من الرحمة وهي الوجود الخاص وما يتبعه من وجود 
کمالاته فلو لم يورد کذلك لم يكن على النهج الواقع المحتّق ذوقاً وشهوداً. عقلاً 
ووجوداً. 

وأيضاً لمّا كان المقصود تعليم وجه التيمّن بأسمائه الحسنى وتقديمها عند كل 
ملم كان المناسب أن يبدأ من الأعلى فالأعلى» إرشادا أ لمن يقتصر على واحلٍ أن 
یقتصر على الأوْلَى فالأوْلَى» وتقريراً في ذهن السامع لوجه التنزل أولاً ناولاً. 
انتهی . 

ويؤيد بعضّه بعضٌ ما أسلفناه من الآثار"ء والبعض الآخر في القلب منه 

۶ لأن تخصيص الرحمن بالوجود العام والرحيم بالكمالات تحكُمٌ غير مرضي ؛ 
3 ينافي المائور» على أنه لا معنى لافاضة الوجود على الكل إلا تخصيص كل 
ممکن بحصّة منه» وهل یوجد في الخارج من النوع الا الحصص الإفرادية؛ 


۱0( هو علي بن محمد آبو الحسن المحقق المدقق النحوي» صنف: شرح سیبویه» وشرح 
الجمل» وغیرهما توفي سنة (۱۰۹ه) باشبيلية . بغية الوعاة ۰۲۱۳/۲ 

(۲) في (م): لفظة. 

(۳) في هامش الاصل و(م): وهو أنه َه كان یکتب باسم الله الرحمن» حتی نزلت سورة 
النمل . اه منه . 


طاقن نگ الآية ٠١‏ 


فتخصیص الإفاضة بالرحمن والتخصیص بالرحیم على ما يلوح بمعزل عن التحقيق» 
والعجب ممن فاته ذلك؟. 


وأما عاشرا: فلانْ ما ذکروه في الجواب عن قول بني حنيفة بأنه غلو"" في 
الكفرء » فيكون الإطلاق غيرٌ صحيح لغةّ وشرعاً . فيه أنه إذا كان اطلاقه عليه تعالى 
شأنه مجازاً كما زعمواء وبالغلبة» فكيف يقال: إن استعماله في حقيقته وأصل 
معناه خطأ لغة؟ ۱ ۱ 


وقد ذهب السبكيٌ إلى أن المخصوص به تعالى هو المعرّف دون المنگر 
والمضاف؛ لوروده لغيره» ور به على القول بأنه مجارٌ لا حقيقة له» وأنَّ صححة 
المجاز إنما تقتضي الوضع للحقيقة لا الاستعمال نعم هو في لسان الشرع يمنع 
إطلاقه على غيره مطلقاً وإن جاز لغة؛ كالصلاة على الأنبياء عليهم الصلاة 
والسلام» وبذلك صرّح العزٌ بن عبد السلام. 


وق إن رحا ا ف الت فير اه بغري لبرت لا ذا 
رحمة» وفيه ما لا يخفى. 


وأفْهَمَ كلامه أن الرحيم يوصّف به غیره تعالى» وهو المعروف» لكن أخرج ابن 
1 بي حاتم" عن الحسن البصري أنه قال: ارح ا يحل لحاس ی 
ولعل مراده المعرّف دون المتگر والمضاف» فانهم . 

وأما الحادي عشر: فلأنَ المحافظة على رژوس الآي إنما تَحسْْ - كما قال 
الزمخشري - بعد إيقاع المعاني على النهج الذي یقتضیه خسن النظم والتنامه: 
فأما أن تهمل المعاني ويُهتمٌ للتحسین وحده فليس من قبیل البلاغة(؟. 


(۱) في حاشية (م): هو الشهاب. اه منه. 

(۲) في هامش الاصل و(م): واعترضه ابن السبكي أيضاً بان الغلو لا يفيد جواباً؛ إِذْ غایته أن 
ذلك السبب الحامل لهم على الاطلاق؛ فافهم. اه منه. 

)۳( في تفسیره ۳/۳ 

)€( في هامش الاصل و(م): وبني على ذلك أن التقديم في : وبًالاخرة هم وفك ليس مجرد 
الفاصلة» بل لرعاية الاختصاص. اه منه. 


التفسير الإشاري: ١‏ ااا 


وقال الشيخ عبد القاهر ۲۲: أصل الحسن في جميع المحسّنات اللفظية أن تكون 
الألفاظ تابعة للمعاني. فمجرّد المحافظة على الرؤوس لا يصير نكتة للتقديم إلا بعد 
أن یثبت أن المعاني إذا أرسلت على سجيّتها كانت تقتضي التقدیم» على أن 
المحافظة لا تجري في كل سورة» بل فيها ما يقتضي خلاف هذا؛ كسورة الرحمن» 
وأيضاً هو مبنيٌ على أنَّ الفاتحة أولٌ نازل» فَرُوعِيَ فيها ذلك ثم ارد في غيرهاء 
وعلی أن النسملة انه من السورة ودوة:ذلك سور من حدید. 

¥ 3# #۴ 

وعندي من باب الاشارة آن تأخیر الرحیم ؛ لانه صفة محمد يله قال تعالی : 
«بالَمینَ فت يحم # [التوبة :۱۲۸] وبه عليه الصلاة و السلام كمال الوجود 
وبالرحيم تمّت البسملة» وبتمامها تم العالم خلقاً وابداع وكان و مبتدأ ی 
العالم عقلا ونفساء فبه بدء الوجود باطناء وبه ختم المقام ظاهرا في عالم 
التخطيط فقال: «لا رسول بعدي» فالرحيم هو نبيّنا عليه الصلاة والسلام» 
وبسم الله هو أبونا آدم عليه السلام» وأعني به في مقام ابتداء الأمر ونهایته وذلك 
أن آدم عليه السلام حامل الاسماء قال تعالى: ظوَعَلمَ دم الأساء كلها» 
البقرة: ۳۱] ومحمد ی حامل معاني تلك الأسماء التي حملها آدم عليه السلام: 
لَكَ ذات العلوم من الم العَيِ ب ويئهالآهم الأشاء 

وهي الكلمء قال : «أوتيت جوامع الكل“ ومن آئنی عل نسه أمكن 
زان مش ان عليه ؛ کیحیی وعیسی علیهما السلام» ومن حصل له الذات» 
فالأسماء تحت حکمه؛ ولیس کل من حصّل اسماً یکون المسمّى محصّلاً عنده؛ 
ولهذا فُضَّلت الصحابة علینا رضوان الله تعالی علیهم. فانهم حصّلوا الذات وحصّلنا 


(۱) ابن عبد الرحمن الجرجاني؛ ابو بكرء شيخ العربية» له: دلائل الإعجازء وإعجاز القرآن, 
والمفتاح» وغیرها. وصنف شرحاً حافلاً لکتاب الایضاح في النحو لابي علي الفارسي 
توفي سنة (1۷۰ أو ٤۷٤ه).‏ السیر ۰۳۲/۱۸ 

(۲) آخرجه البخاري (۰)۳40۵ ومسلم (۱۸1۲)) من حدیث أبي هريرة ڪه بلفظ : «لا نبي بعدي؟ . 

(۳) آخرجه آحمد (۰)۷۰۳ من حدیث أبي هريرة و . 

(4) في هامش الاصل و(م): وقد حقق ذلك الشيخ قدّس سره في الفصوص فراجعه إن أردته. 


اه منه . 


ا GD‏ التفسير الاشاري: ۱ 
الاسمای ولما راعينا الاسم مراعاتهم الذات ضوعف لنا الأجرء فللعامل متا آجر 
خمسين ممن يعمل بعمل الصحابة لا من أعيانهم بل من أمثالهمء والحسرة: 
الغيبة التي لم تكن لهم فكان تضعيفٌ على تضعيف» فنحن الإخوان وهم 
الاصحاب. وهو إل إلينا بالأشواق0". وما أَفْرَحَه بلقاء واحد ما وكيف لا یفرح 
وقد ورد عليه من كان بالأشواق إليه. 


وأيضاً وجدنا بين الله والرحمن من المناسبة ما ليس بينه وبين الرحيم؛ فلهذا 
قدّم الرحمن على الرحيم؛ بیان ذلك : 

اما أولاً: فلاقتران الرحمن بالجلالة في قوله تعالی : .فل ادع له أدعُوأ 
من با ما نوا له لأسا ی [الاسراء:۱۱۰] وقد يُشعر هذا الاقتران 
بجعلهما للذات ولذلك اختار من اختار البدل على النعت» وجعلوه إشارة إلى 
مقام الجمع المرموز إليه بما صحّ عند القوم من طريق الکشف. اد الله تعالی خلق 
آدم على صورته؛ والرحیم ليس كذلك. 

وأما انیا : فلا فى الله وفی الرحمن آلمّین؛ آلف الذات وألف العلی 
والأولی في كل خن والثانية ظاهرةه وانما خفیت الاولی في الأول لرفع 
الالتباس فى الخط بين الله والاله» وفی الثاني على ما عليه أهل الله في رسمه وهو 
أحد الرسمين عند أهل الرسوم؛ لدلالة الصفات عليها" دلالة ضرورية من حيث 
قيام الصفة بالموصوف» فخفيت الذات وتجلّت للعالم الصفات. فلم يعرفوا من 
الإله غيرهاء والجهل هنا كمال» وذلك حقيقة العبودية: 
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زذني بط الحُبٌ فيك تحیرا وارْحَمْ ًا بلقی هَوَاكَ تَسَعّرا"" 
فالرحمن يشير إلى الذات وساثر الصفات؛ فالألف الظاهرة واللام والراء 

إشارة إلى العلم والإرادة والقدرت والحاء والميم والنون إشارة إلى الکلام والسمع 

(۱) في هامش الاصل و(م): هذا مضمون أثر صح عند الصوفية. اه منه. 

زفق في (م): عليهما. 

(۳) البيت لابن الفارض» وهو في ديوانه ص59١.‏ 


و البص وشرط هذه الصفات الحياةء ولا یتحقق المشروط بدون الشرط » فظهرت 
الصفات السبع بأسرها وخفیت الذات كما تری. 


واذّعى بعض العارفین أنَّ الالف الخفية هنا ظهرت من حیث الجزئية من هذا 
اللفظ في الشیطان. بناء على أخذه من شعلن» وزيادة الالف فيه للاشارة إلى عموم 
الرحمة: «العَنْ عَلَ مرش ات6 [طه:ه] فللشیطان أيضاً حِضَّةٌ منها» ومنها 
وجوده» وبقي سر لا یمکن کشفه ولا کذلك الرحیم؛ إذ ليس فيه الا ألف العلي 
ولما كان هذا الاسم یشیر"؟ إلى سیدنا محمد یو باعتبار رتبته. ظهرت فيه لکونه 
المرسّل إلى الناس كافة» فطلب التأیید فأعطيهاء فظهر بها. 

وأما ثالثاً: فقد طال النزاع في تحقیق لفظ الرحمن» كما طال في تحقیق 
لفظ ال حتی تُوهّم أنه ليس بعربيٌ لنفور العرب منه» فانهم لما قيل لهم : اعدا 
أ [النحل:۳۱] لم يقولوا: وما ال ولما قيل لهم: جد لمن تلا ون 
اه [الفرقان: ]٠١‏ ولعل سبب ذلك توهمهم التعددء أو" أنهم خافوا أن يكون 
المعبود الذي يدلهم عليه”" من جنسهم فأنكروه لذلك. لا لأنه ليس بعربي. 
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واختلف أيضاً في الصرف وعدمه. قال ابن الحاجب: النون والألف إذا كانا 
في اسم فشرطه العلمية» وفي صفة فانتفاء تفلن¿ وقيل : وجود فَعْلَى» ومن ثمة 
اختلف في رحمن» دون سكران وندمان. وبنو أسد يصرفون جميع فعلان؛ لأنهم 
يقولون في كل مؤنث له : فعلانة. 

وقال في «التسهيل»: واختلف فيما لزم تذكيره؛ كلحيان بمعنى كبير اللحية› 
فمن منعه ألحقه بباب سكران؛ لأنه أكثرء ومن حذفه رأى أنه ضعف داعي منعه 
والاأصل الصرف. 
(۱) في (م): مشيراً. 
(۲) في (م): و. 


(4) في هامش الأصل: الزيادتان في الصفة مشابهتان لألف التأنيث في عدم قبولها هاء التأنيث» 
فلذا لو قبلتها» انصرفت کندمان ندمانت نافهم . اه منه . 


من ننک ۳ 


واختار الزمخشريٌ والشیخ الرضيٌ وابن مالك واستظهره البيضاوي"" عدم 
الصرف؛ إلحاقاً له بما هو آغلب في بابه؛ لأن الغالب في فعلان صفة فعلى» حتی 
ذكر الامام السيوطي”" أنَّ ما موه نعلانة لم یجی إلا أريعة عفر لظا بل ان 
فعلان صفة من فعل بالکسر لم یجی منه ما مؤنثه فعلانة أصلاًء إلا ما رواه 
المرزوقىٌ من خشیان وخشيانة. وانما اقتضی الالحاق أظهريةٌ ذلك مع أنَّ کون 
الأصل في الاسم الصرف يقتضي خلافه ‏ لأن رعاية ما هو الغالب في النوع أولى 
من رعاية الاصل» والحشر مع الجماعة عيد. 

ولما رأى السعد أن هذه المسألة مما تَعارَض فيها الاصل والغالب ولم يترجّح 
عنده أحدهماء مال إلى جواز الصرف وعدمه عملاً بالامرین؛ والاعمال في الجملة 
أولى من الإهمال بالكليةء وحیث لم يسمع هذا الاسم الا مضافاً او عرفا بال آو 
فاد ونا وزد شاد - كما في البيت لا يصلح شاهداً لأحد الامرین؛ لاحتمال 
أن يكون ممنوعاً وأَلِفُه للاطلاق» عدلوا إلى الاستدلال» واتسعت دائرة المقال؛ 
والرحيم سليم من هذاء فافهم ذاك والله يتولى هداك. 

وإنما جعل الله البسملة مبدأ كلامه لوجهين؛ أما الأول: فلأنها إجمالٌ 
ما زهان زهي ع للعارف جنیما: لا نهاية لفوائدها ولا غاية لقيمة 
فرائدها والباحث عنها مع قصّرها إذا آراد ذرَّةٌ من علمها ودرّة من عَيلمهاء احتاج 
إلى :باع طویل في العلوم الم عریض في المنطوق والمفهوم. 

مثلاً : إذا أراد أن يبحث عن الباء من حيث إنها حرف جرّء بل عن سائر كلماتها 
من حيث الإعراب والبنای احتاج إلى علم النحوء وان أراد أن يبحث عن أصول 
كلماتها كيف كانت وكيف آلت احتاج إلى علمي الصرف والاشتقاق» وان أراد أن 
يبحث عن نحو القصر بأقسامه» وهل يوجد فيها شيءٌ منه. احتاج إلى علم المعاني؛ 
وان أراد أن يبحث عما فيها من الحقيقة والمجازء احتاج إلى علم البيان» وان أراد 
أن يبحث عمّا بين كلماتها من المحسّنات اللفظية » احتاج إلى علم البديع؛ وان أراد 
أن يبحث عنها من حيث إنها شعرٌ أو نئرٌ موزونٌ أو غير موزون مثلاًء احتاج إلى 


.؟١/١ الكشاف ۱/ ۰1۳-1۲ والبيضاوي‎ )١( 
زفق في حاشية (م): أي في شرح الألفية. اه.‎ 


علمي العّروض والقوافي» وان آراد أن يعرف مدلولات الألفاظ لغت احتاج إلى 
مراجعة اللغة» وان أراد أن يعرف من أي الأقسام وضع هاتيك الألفاظ» احتاج إلى 
علم الوضع» وان أراد معرفة ما في رسمها احتاج إلى علم الخط. وان أراد البحث 
عن كونها قضية» ومن أي قسم من أقسامهاء أو غير قضية» احتاج إلى علم المنطق» 
وان أراد أن يعرف أنَّ كُنْهَ ما فيها من الأسماء هل يُعلم أو لاء احتاج إلى علم 
الکلام وإن أراد معرفة حكم الابتداء بهاء وهل يختلف باختلاف المبدوء به» 
احتاج إلى علم الفقه. وان آراد معرفة أنَّ ما فیها ظاهرٌ أو نص مثلاً» احتاج إلى علم 
الاصول» وان آراد معرفة تواترها» احتاج إلى علم المصطلح. وان آراد معرفة آنها 
من أي مقولة من الأعراض» احتاج إلى علم الحکمة» وان آراد معرفة طبائع 
حروفها؛ احتاج إلى علم الحرف» وان آراد معرفة آنواع الرحمة المشار إليها بها 
احتاج إلى علم الافلاك وعلم تشریح الأعضاء وخواص الاشیاء» وعلم المساحة 
وغير ذلك» وان آراد معرفة ما يمكن التخلق به مما تدل عليه الاسمای احتاج إلى 
علم الاخلاق» وان آراد معرفة ما خفی على آرباب الرسوم من الاشارات» فلیضرغ 
إلى ربه» وان آراد أن يقف على جمیع ما فیها من الأسرار فلیعدٌ غيرٌ المتناهي؛ 
وکیف یطمع في ذلك وهي عنوان کلام الله تعالی المجید» وخال وَجْنة القرآن الذي 
لا پأتیه الباطل من بين يديه ولا من خلفه تنزیل من حکیم حمید . 
رعلی تَمَنن واصِفِيْهِ بوضنه ‏ يَفْنَى الرمانٌ و فيو ما لَمْ برض" 

وان آردت أن تمتحن ذهنك في بعض آسرارها فتأمل سر افتتاحها واختتامها 
بحرفین شفویین» ومع کل ألف صورية متصلة بأول الأول وآخر الآأخرء وتحت 
الأول داثرة غيبية ظهرت في صورة الثاني. وسر ما وقع فیها من أنواع التثلیث : 

آما أولاً: ففي مخارج الحروف؛ فإنها ثلائة: الشفة واللسان والحلق في الباء 


واللام والهاء. 
وأما انیا : ففي المحذوف من حروفها فانه ثلائة أيضاً؛ ال الاسم وألث الله 


. البیت لابن الفارض؛ وهو فى دیوانه ص۱۵4‎ )١( 


سایق ۱ GHD‏ الآية 


وأما ثالثاً: ففي المنطوق منها والمرسوم؛ فإنه ثلاثة أنواع أيضاًء منطوق به 
مرسوم كال ومنطوقٌ به غير مرسوم كألف الرحمن؛ ومرسومٌ غيرٌ منطوق به 
كاللام منه مثلا . 

وأما رابعاً: ففي المتحرك والساکن؛ فمتحوٌّ لا يُسكن كالباء» وساکن 
لا يتحرّك کالالف؛ وقابل لهما کمیم الرحیم قفا ولا : 

وأما خامساً: ففي أنواع کلماتها الملفوظة والمقدرت فهي على رأي اسم وفعل 


وحرف. ۱ 
وأما ا ففي أنواع الجر الذي فیها فهو جر بحري وبإضافة وبتبعية على 
المشهور . ۱ 


وأما سابعاً: ففي الاسماء الحسنى التي دبّجتها فهي الله والرحمن الرحیم . 

وآما ثامناً : ففى العاملية والمعمولية» فكلمةٌ عاملةٌ غير معمولة» ومعمولة غير 

وأما تاسعاً: ففى الاتصال والانفصال؛ فمتَّصلٌ بما بعده فقط » وبما قبله فقط 
وبما قبله وبعده. 

وفي كل واحدٍ من هذه الثلاثيات أسرار تحیر الافکاز وتبهرٌ آولي الابصار . 

وانظر : لم اشتفلی حروفها على الطبائع الأربع؛ وتقدّم في الظهور الهواء؟ 
ولم كانت تسعة عشر» ولم اعتنق اللام الاألف» واتصلت المیم باللام» والهاء 
بالرا والنون بها نطقاً لا خطّاء ولم فتح ما قبل الألف حتى لم يتغيّر في موضع 


- 


أصلا؟ 


و نب ل و و ا ولقطتي ا 
ونقطتي” '؟ القون والباء» والأمر وراء ما يظئه آرباب الرسوم؛ تایه ذكروه 


(۱) في هامش الاصل و(م): قال الشيخ الأكبر قاس سره: 
وحقّ الهوى إنَّ الهوى سبب الهوی ولولا الهوى في الكون ما عبد الهوى 
)۲( في (م): ونقطة. 


دمحا باقن 
البحث عن المدلولات وتوسيع دائرة المقال بإبداء الاحتمالات وقد صرح 
السرمينيٌ یابداء خمسة آلافی أل و ثلاث مئة ألفي و أحد وتسعين ألفاً و ثلاث مئة 
وستین احتمالاً» وزدت عليه من فضل الله تعالی حين سئلت عن ذلك بما يقرب أن 
يكون بمقدار ضرب هذا العدد بنفسه؛ والدائرةٌ أوسع إلا أنَّ الواقع البعض. 

ولقد خلوت ليلةً بليلّى هذه الكلمةء وأوقدت مصباح ذلّي في مشکا:() 
حضرتها المكرّمة» وفرشت لها سرّي» وضممتها سَحَراً إلى سَحْرِي ونحري: 


2 


کاک كيرا ولا تشال عو الك © 


وأما الوجه الثاني فلتعليم العباد إذا بدؤوا بأمر كيف يبدؤون به» ولهذا قال يله 
فيما رواه عنه أبو هريرة و أخرجه الحافظ عبد القادر الرَّمَاوي: «كل آمر ذي بال 
لا يبدأ فيه ببسم الله فهو اب والبال: الحال والشأن» فمعنى ذي بال: شريف 
يحتفل به ويهتم» كأنه شغلٌ القلب وملكه حتى صار صاحبه. 

وقيل: شبّه الأمر العظيم بذي قلب على سبيل الاستعارة المكنية و التخييلية؛ 
وفي هذا الوصف فائدتان: إحداهما: رعاية تعظيم اسم الله تعالى لأن یبدا به في 
الأمور المعتد بها. والأخرى: التیسیر على الناس في محقّرات الأمور. 

كذا قالوااا وعندي أن الأظهر جعل الوصف للتعميم كما في قوله تعالى: 
ورلا طبر يطِيرُ يتَاحيه» [الأنعام :۳۰ أي: کل ) آمر يخطر بالبال جليلاً كان أو حقيراً 
لا يبدأ به إلخ. وفي هذا غايةٌ الإظهار اللاي وحتٌ على التبرّي عن 
الحول والقوة إلا با وإشارةٌ إلى أن قدَرَ العباد غير مستقلة في الأفعال» فحمل 
تبنة كحمل جبل إن لم یهن الله الملك المتعال» وقد أمر سبحانه وتعالى بالإكثار من 


)١(‏ المشكاة: الكوة. اللسان (شكا). 

() البيت لابن المعتزء وهو في ديوانه ص ۰۲۱۹ 

(۳) سلف تخريجه ص ۱۸۷ من هذا الجزء. وعبد القادر الرهاوي هو أبو محمد الحنبلي محدث 
الجزيرة» الحافظ الرحّال الجوّال كان ثبتاً كثير السماع كثير التصنيف» توفي سنة 
(۱۷ه). السير ۰۷۱/۲۲ 

(1) في (م): کذا قالوه. 


س انان GED‏ الآية ۰ ۱ 
ذكره فقال تعالی : «تَأَدْكُرُوا الله كروي اَم از أكسدّ ذز [البقرة:۲۰۰] 
وحيث لم يجب ذلك كما هو معلوم ‏ يحصل للناس تيسير. وقد سنّ و بعض 
الأشياء ونفى الحرج بنفي وجوبهاء وني قوله 3 للا 0م 
حتى شع نعله»”'' وما روي أن الله تعالى أوحى إلى موسى عليه السلام: ٠‏ 
مو كوا ب ۱ ل 
في ذكره تعالى عند محقّرات الأمور» وأيٌ فرق عند المنصف بين ذكره سبحانه 
ابو د ال ل ال هما ترئ 
إل اله ایا 5 یشک 1 [الملك : 1-۳]. 

اعم ی على التحرام والعحرو هما ۲ دی بل هي حرام في الحرام الاكزة 
على الصحیح؛ مكروهة في المكروه. وقيل: مكروهة فيهما إن لم يقصد استخفاف 
وان قصده - والعیاذ بالل تعالى ‏ کفر مطلقاًء وهذا لا یضر فيما قلناه كما لا يخفى . 


وقد اضطرب الحديث هناء فوقع في بعض الروايات: «لا يبدأ فيه بالحمد لله . 
وفي بعضها: «بحمد الله». وفی البعض: «أجذم». وفي أخرى: «أقطع». وفي 
خبر: «کل کلام». وفي أثر: «یبدا». وفي آخخر: ايفتتحا. وفي موضع وضع 
«الذكر» بدل «الحمد». إلى غير ذلك مما لا يخفى على المتتبع. حتى قیل : إنه 
مضطرب سنداً ومتناً"» ولولا أنه في فضائل الأعمال ما اغتفر فيه ذلك» على أنه 
تقرّى بالمتابعة معتّی أيضاًء والشهرة في دفع التعارض بين الروايات تغني عن 
التعرّض للاستیفاء واستحسن فيه أن روايتي البسملة والحمدلة تعارضتا فسقط 
قيداهماء كما في مسألة التسبيع في الغسلات عند الشافعية فعية"» ورجع للمعنى الأعم 
وهو إطلاق الذكر المراد منه إظهار صفة الكمال. 


(۱) أخرجه ابن حبان (8414): من حديث أنس رضي الله عنه. شسع النعل: قبالتها الذي یشذ 
إلى زمامهاء والزمام: السير الذي يعقد فيه الشسم. اللسان: (شسع) . 

(۲) ينظر الحديث ورواياته في طبقات الشافعية ۲۳-۵/۱. وذكر النووي في الأذكار ص۱1۹ 
بعض رواياته ثم قال: روينا هذه الألفاظ كلها في كتاب الأربعين للحافظ عبد القادر 
الرهاوي» وهو حديث حسن. 

(۳) في (م): الشافعي. 


وقيل: إن المراد في کل رواية الابتداء بأحدهماء أو بما يقوم مقامه ولو کر 
آخرء بقرينة تعبيره تارة بالبسملة وأخرى بالحمدلة وطوراً بغيرهما. 

ولا یره على کل نا نرى كثيراً من الأمور يبدأ فيه بما ورد في الحديث مع أنه 
لا يت ونرق كرا منها بالفکنین؛ لانا تقول : : المراد من الحديث أن لا يكون 
معتبراً في الشرع هر یاف تام واه كان ۱9 حسّاء فباسم الله تعالی تتم 
شمان لا ومن مشكاة بسم الله الرحمن الرحیم تشرق على صفحات الاکوان 


ی 
ولو ج جلیت راعلى اكه غدا ا ومن راووقِهًا”” تَسْمَعٌ الضم 
و يَمَمُواثَرْبَ أرضها وفي الرّكبٍ مَلْسُوعَ لما ضوه الم 
ول رَسَم الاي حُرُوت اسیها عَلَى جَيِيْنِ مصاب جم باه الرْسم 
وفوق لواء الجيش لَْ رقم اسْمُها ‏ لاسکر مَنْ تحت اللوا ذلك الو“ 
يردفها بالحمد الكلي الجامع لجميع أفرادى البالغ أقصى درجات الکمال. فقال 
جل شانه: «الحَمد يِه ربب العنلييت 4۵ وهو أول الفاتحة وآخر 
الدعوات الخاتمة» كما قال تعالى: واخ دَعْوَسِهُمْ أن َد له رب الصلييت» 
[يونس:١٠].‏ ش 

کان لاف لي .ار مات تاه 

وقد قیل للجنیک فدّس سره: ما النهایة؟ فقال: الرجوع إلى البداية. 

وفیه أسرارٌ شتّی» والحمد على المشهور: هو الثناء باللسان على الجميل» 
سواءٌ تعلق بالفضائل آم بالفواضل. قالوا: ولا بد لتحقّقه من خمسة آمور: محمودٌ 
بے ومحمودٌ عليه وحامت ومحمود وما يدل على اتصاف المحمود بصفة. 


(۲) الراووق: المصفاة. اللسان (روق). 
(۳) الأبيات لابن الفارض؛ وهي في دیوانه ص١٤٠‏ . 


تلقن aD‏ الآآية ؛ ۲ 


فالأول صفةٌ تُظهر اتصاف الشيء بها على وجو مخصوص» ويجب كونه صفة 
كمال ولو ادعاء؛ إذ المناط التعظيم» ولا فرق عند الامام الرازي قُدّس سره بين 
کونه شوت أو لاه مكمديا أو شير متعك بل ولا بين كونه صادراً عن المحمود 
باختیاره أو لاء كما فرّره العلامة الدواني وصدرٌ الأفاضل”'' في حواشي 
«التجريد»؛ و «المطالع»؛ وجزم به المحقق الملا خسرو ۳ وادّعى أنه الأشهرء 
إلا أن العلامة في اشرح التهذيب» نقل عن البعض وجوب كونه اختياريًا . واختاره 
كما في المحمود عليه؛ فكما لم يسمع الحمد على رشاقة القد وصباحة الخد. لم 
يسمع الحمد بهماء وعدم حمدٍ اللؤلؤة كما يمكن كونه من جهةٍ حال المحمود عليه 
يمكن كونه من جهة المحمود. فَجَعْله دليلاً على أحدهما فقط تحکم. 

الثاني : ما يقع الثناء بإزائه ویقابله. بمعنی أن المُنَْى عليه لما اتصف به أظهرٌ 
كمالّه» ولولاه لم يتحمّق ذلك. فهو كالعلة الباعئة» وقد يكون الشيء الواحد 
محموداً به وعليه 1 كأن رأى من ينعم أو يصلي فأظهر اتصافه بذلك» فهناك 
يتحقق الأمران لحیثیتین» ولحت أن يكون کال علق شونا سبق » وظاهر کلام 
الجمهور أنه أعم من كونه فعلاً صادراً من المحمود. أو كيفية قائمة به» ویهم كلام 
الامام اختيار الأول» واشترط أن يكون حصوله من المحمود باختياره. 

واستشكل الحمد على صفاته تعالى الذاتية» سواء جعلث عينّ ذاته أو زائدة 
عليها. وأجيب بأن الحمد عليها بتنزيلها منزلة الاختياري لكون ذاته كافية فيها. أو 
بأن المراد بالفعل الاختياري : المنسوب إلى الفاعل المختار» سواء كان مختاراً فيه 
أو لا. وقيل: إنها صادرةٌ بالاختیار» بمعنى: إن شاء فعل وان لم يشأ لم يفعل» 
لا بمعنی صحة الفعل والترك» أو بمعناه والصفات صادرة با لاختیار» وه لها 
ذاتي فلا يلزم حدوثها. وقيل: إنه بالنظر إلى حمد البشر فالمراد ما جنسه 
اختياري» كما قيل فى قيد اللسان. 

وبدائع الملح» وغیرها . توفي سنة (۱۱۷ه). معجم الادباء ۰۲۳۸/۱۲ وبغية الوعاة ۲/ ۲۵۲. 
)۲( هو محمد بن فرامرز تلمیذ الامام سعد الدین التفتازاني له العدید من المصنفات» توفي سنة 

(۸۸۵ه) الفوائد البهية ص/ ٠۸٤١‏ . 


الآية : ۲ ۳ 
وأورد على الأول مع ما فيهء أنه إنما یحسن إذا كان المعتاد في الافعال 
الاختيارية کون فاعلها مستقلا في إيجادها من غير احتياج إلى شيء آخرّ من آلةٍ 
وغيرهاء ليظهر استقامة التنزیل ۲۳ وليس كذلك. فإنَّ العمل الاختياري يحتاج إلى 
العلم والقدرة والكثير إلى آلة وأسباب. 
وعلى الثاني أنه خلاف المتبادر. 


وعلى الثالث: أنَّ هذا المعنى ادّعاه الحكماء حين قالوا بِقِدّم العالم للإيجاب» 
فلزمهم أن لا يكون لموجده إرادة» وقالوا: إِنَّ صدق الشرطية لا يقتضي وجود 
مقدّمها ولا عدمه؛ فممَّدّم الأولى بالنسبة إلى وجود العالم دائم الوقوع وستذم 
الثانية دائم اللاوقوع, ولهذا أطلق عليه الصانع وهو من له الارادةت» وهو صرح 
ممرّد من قوارير؛ لأن ما بالإرادة يصح وجوده بالنظر إلى ذات الفاعل» ARE‏ 
بالدوام : الدوامٌ مع صحة وقوع النقيض» > فهو مخالفٌ لما صِرَّحوا به من إيجاب 
العالم بحيث لا يصح عدم وقوعه منهء وان أريد مع امتناع الوقوع» فليس هناك من 
الإرادة إلا لفظهاء ومتعلتها لا محيص عن حدوثه» والعالم عندهم تلیم؛ واختيار 
الشق الأول ثم القول بأن الصادر عن الموجب بالذات ليس واجباً كذلك» بل 
ممكنٌ بذاته» والقِدّم زمانيٌ لا ذاتي» وصحةٌ وقوع النقيض لا يقتضي الوقوع إذا 
أحجم القلم عنه» إنما يظهر في العالم» ويبقى ما نحن فيه من الصفات ولا أقدم 
على إطلاق القول بإمكانها لاحتياجها للذات واستنادها إليها . 

وعلى الرابع أنَّ انّصاف الصفات بالصدور لو انشرحت لتوجيهه الصدور يبقي 
الإشكال في صفة القدرة» ولا قدرة لدعوى صدورها بالاختيارء والا لزم تقدّم 
الشيء على نفسه فلا حسم. 

وعلى الخامس: أنَّ هاتيك الصفات مقدّسة عن أن تشترك" مع صفة البشر في 
جنس وأين الازلی من الزائل؟ على أنه على ما فيه خلاف المنساق إلى 
الذهن . ۱ 

(۱) يعني لیظهر استقامة تشبیه الصفات الذاتية بها وتنزیلها منزلتها. حاشية الشهاب ۱/ ۰۷1-۷۳ 
(۲) في (م): تشرك. 


ناهن یف ۲ 


ة القال "۲ والقیل لم يشترط بعضهم في المحمود عليه أن یکون اختياريًا ؛ 
لانه الباعث على الحمد وأي مانع من أن لا یکون کذلك؟ ومن ذلك : عي أن 


ج م عم مر م ۵ مر بر 


يبعثك ريك ماما مود [الإسراء :۰ و 


عند الصّباح يَحْمَدُالقَوْمُ السّرَّى'" 

وجاورته فما حمدت جواره. 
والسبر يُحْمَّدٌ في المواطن كلها لا صلیبل فان ملر 

والحقٌ الحقیق بالاتباع أنَّ الحمد اللغويٌ لا یکون إلا على الافعال الاختيارية» 
والحمد على الصفات الذاتية اما الغوي راجعٌ لما بترتب علیها من الاثار 
الاختيارية» أو عرفيٌ ولا ضرر في تعلقه بهاء وما ذُكر من الأمثلة ونحوها فالحمد 
فيها مجارٌ عن الرضاء ويقال في الآية زيادة عليه : ان «محموداً» حالٌ من الضمير 
المنصوب» أو نعتٌ لمقاماً» والمعنى: محموداً فيه انب لشفاعته» أو الله تعالى 
لتفضّله عليه بالاذن وسيأتي إن شاء الله تعالی تحقیقه مه 

والثالث: وهو من يتحمّق منه الحمد» 0[ 
ظاهراً وباطناً؛ كما حققه الصدر. نعم لا يلزم اعتقاد الصاف المحمود بالجمیل عند 
ی و فیدخل الوصف بما قطع 
بانتفائه» ولا یناقضه - كما قال الدواني - توجیه الشریف اشتراط التعظیمین بأنه ذا 
عري عن مطابقة ة الاعتقاد لم يكن حمداً بل سخرية؛ لأنه آراد بالاعتفاد لازمه وهو 


إنشاء التعظیم» اياي فان الحمد قد يكون إنشائياً ولا معنى لمطابقة 
الاعتقاد فيه؛ لأن ما لا يتعلّق به الاعتقاد لا يوصف حقيقة بمطابقته؛ إذ المتبادر 


و(۳) 


(۱) في (م): المقال. 

(۲) الرجز للجمَيْح كما في مجمع الامثال ۲ والمستقصی ۰۱۱۸/۲ ونسب لخالد لب 
كما في مجمع الامثال ۰۳/۲ ونسبه المرزباني في معجم الشعراء ص۷٤٨٤‏ لمحمد بن دكين؛ 
وقال أبو عبید في الامثال ص۲۳۱ : يقال انه للاغلب العجلي ویقال: لغیره. وقال: معناه 
آنهم یدآبرن في لیلهم بالسهرء فإذا أصبحوا وقد طووا البعد» حمدوا ذلك حينئذ. 

(۳) البيت لمحمد بن عبيد الله العتبي كما في الكامل للمبرد ۲ والعقد الفريد ۰۲۱۱/۳ 


منها الاتحاد في الإيجاب والسلب» أو ما یستلزمه أو يؤول الیه» وذا لا يوجد 
إلا في القضاياء ولذا لا تسمع أحداً يقول: إن التصور يطابقه» بل لو قال قائل: إن 
مفهوم: اضرب. يطابق الاعتقاد. ضرب عنه صفحاً» وربما سب لما يكره» وحمل 
المطابقة على هذا أقربٌ من التزام اتصاف التصورات بالمطابقة واللامطابقة؛ إذ 
ليس فيه سوى ذكر الملزوم وإرادة اللازم» مع أنَّ أهل العرف العام قد يطلقون 
الاعتقاد بهذا المعنى فيقولون: فلا له اعتقادٌ فى فلان. ويريدون ما أردناء ولا بعد 
فيه؛ لان الناس يعدو الوصف بالجميل المعلوم الانتفاءء إذا كان كذلك» مدحاً 
وحمداً كما في كثير من القصائد. 


وأما الجواب بان الواصف يعتقد الاتصاف وبأن المراد معان مجازيةٌ واتصاف 
المنعوت بها معتقد» فيردٌه أنَّ الأول خلاف البديهة» والثاني خلاف الواقع. 

والجواب عن الأول بأنه لو كان خلاف البديهة لم يقصد العقلاء إفادته» ولم 
يكن اللفظ مستعملاً في معناه الحقيقي. وعن الثاني بأنه لو كان خلاف الواقع 
لااد ملگ تن معنا اناري لے انلا يكون ذلك الكلام دن 
ولا مجازاً - كلام نشأ من ضيق الصدر؛ إذ لا يلزم من عدم اعتقاد المدلول أن 
لا يكون الكلام مستعملاً فيه» فالأخبار الغير المعتقدة كقول السَّئْي الخفئ حاله: 
العبد خالقٌ لأفعاله. مستعمّل في حقيقته غير معتقد؛ بل جميع الأكاذيب التي 
يعتمدها أهلها كذلك. 

ثم اد المجيب حمل أن الأول خلاف البديهة» على أن مضمون تلك الأخبار 
خلافهاء وفرع عليه أنه يلزم أن لا يقصد العقلاء إفادته» ويردٌ عليه المنع» فن 
الأكاذيب التي يعتمدها العاقل قد تخالف البديهة مع قصد إفادتها لغرض ما؛ 
كالتغليط أو التنکیث؟ أو الامتحان أو التخیل"۰۳ كما في كثير من القضاياء حتى 
قال بعض المحققين :لا يلزم أن يكون ذلك الكلام حقيقة ولا مجازاًء وفيه تأمل. 

الرابع : المحمودء وقد علمت ما يشترط فيه. 


)۱( في (م): التنكيت. 
)۲( في (م): للتخیل . 


لتقن الآآية ٠‏ ۲ 


الخامس : وهو دك ما يذل على اتصاف المحمود بالمسدردية» وقد اشتهر تقیده 
باللسان وأريد به جارحة النطق» ولما كان الواقع کون آلة التکلم في الغالب هي تلك 
الجارحة» خصو بها» فلو فقد |نسان لسانه» فأثنی بحروفه الشفوية آو ملق النطق 
في بعض جوارحه فأثنى به - كما شوهد في مقطوع جمیع اللسان - فهو حمد. وقضية 
التقييد أن لا یکون الصادر عمّن لا جارحة له حمداً» وقد قال تعالی : وان ین مَىْءِ 
لا سم رو [الاسراء: 44]. وأما حَمذ الله تعالی نفیه نفسّه مثلاً» فذهب الأكثر إلى 
أنه إخبارٌ باستحقاق الحمد وأمرٌ به» أو مقول على آلسنة العباد» أو مجازْ عن اظهار 
الصفات الكمالية الذي هو الغاية القصوی من الحمد» ومال السید إلى الاخیر . 

وقال الدواني : کون الحمد في حمّه سبحانه مجازاً بعيدٌ عن قاعدة أهل الحق 
من ثبات الکلام له حقيقة» والقول مساوق للكلام» فالاظهر أنَّ الحصر في اللسان 
إضافيٌ لمقابلة الجنان والارکان والمراد الامر الذي مصدره اللسان غالباًء أو هو 
قيد غالبيٌ يسوغ الاستعمال فيه» واللفظ قد یکون موضوعاً في أصل اللغة لعامٌ 
ويشتهر في بعض مخصوص بحيث يصير فيه حقيقة عرفية» وسبب الاشتهار اما كثرة 
تداول ذلك الفرد كما في الدابةه وإما عدم الاطلاع على فردٍ آخرء فيستعمله أهل 
اللسان في ذلك الفرد» حتى إذا استمرٌ ولم یلم على إطلاقه على فرد آخر ی أنه 
موضوعٌ لخصوصه. كما في الميزان» فإنه في الاصل موضوعٌ لآلة الوزن» ثم من 
لم یلع إلا على ما له لسان وعمود ربما يجزم بأنه موضوع له فقط» ولا يدري أنَّ 
وراء ذلك موازین""؟ ومثل هذا يجري في كثير من الألفاظ . 

والأمر في المشتقات لا يكاد يخفى على من له أدنى فطنة؛ لظهوره بالرجوع 
إلى قاعدة الاشتقاق» وفي غيرها ربما يشتبه على الجماهیر وبذلك يفوت كثيرٌ من 
حقائق الكتاب والسنة. فان آکثرهما واردٌ على أصل اللغة» وعلى ذلك فَقّس 
الحمد. فان حقيقته عندهم إظهارٌ صفات الكمالء ولما كان الإظهار القوليٌ هر 
آفراده وأشهرّها عند العامة» شاع استعمال لفظ الحمد فيه» حتى صار كأنه مجاژ 
في غيره» مع أنه بحسب الأصل أعمٌء بل الاظهار الفعلي أقوى وأتم؛ فهو بهذا 
الاسم أليق وأولى» كما هو شأن القول بالتشكيك. 


010 في هامش الأصل و(م): كموازين المياه وغيرها من موازين الحكمة. اه منه. 


وفرّقوا بين الحمد والمدح بأمور: 

أحدها: أنَّ الحمد يختصٌ بالثناء على الفعل الاختياري لذوي العلم» والمدح 
یکون في الاختياري وغیره ولذوي العلم وغیرهم» كما یقال: مدحت اللؤلؤة على 
صفائها . 

وثانیها وثالثها : أن الحمد يُشترط صدوره عن علم لا ظنّ» وأن تکون الصفاتٌ 
المحمودةٌ صفات کمال» والمدح قد يكون عن ظلٌْ وبصفة مستحسنة» وان كان فیها 
قفن اما 

ورایعها : أنَّ في الحمد من التعظیم والفخامة ما ليس في المدح» وهو آخصض 
بالعقلاء والعظماء وأكثرٌ إطلاقاً على الله تعالی . 

وخامسها: أنَّ الحم إخبارٌ عن محاسن الغیر مع المحبة والاجلال والمدح 
إخبارٌ عن المحاسن ولذا كان الحمد |خباراً يتضمّن انشا والمدحْ را فحضا: 

وسادسها : أنَّ الحمدٌ مأمورٌ به مطلقاًء ففي الاثر: «من لم يحمد الناس لم 
يحمد اله“ والمدح ليس كذلك: «احثوا في وجوه المداحين التراب»"۳. 


ويشعر كلام الزمخشري في «الكشاف» و«الفائق)”" بترادفهما؛ ففي الأول: 
آنهما آخوان» وجعل فيه نقيض المدح - أعني الذم ‏ نقيضاً للحمد. وفي الثاني : 
الحمد المدح والوصف بالجمیل. فالمدح عنده مخصوص بالاختياري» وتأول 
المدح بالجمال وصباحة الوجه. 


واحتمال أن يراد من الأخوين: ما یکون بینهما اشتفاق كبيرٌ بان يشتركا في 
الحروف الاصول من غير ترتیب؛ كجبّذ وجَذّب. وأنَّ الادباء يُجرّزونَ التعریف 
بالأعمٌ» والنقيض هناك بالمعنی اللغوي» ویجوز أن یکون شيء واحذ نقيضاً لشیئین 
بينهما عموم وخصوص بهذا المعنى = لا ينفي ما قلناه بل إذا أنصفتٌ تكاد تجزم 


)١(‏ ذكره بهذا اللفظ الرازي في التفسیر۱/ ۰۲۱۹-۲۱۸ و أخرجه أحمد (۰)۷۵۰6 من حديث 
أبي هريرة طبه بلفظ : «مَنْ لم يشكر الناس لم يشكر الله عز وجل». 

(۲) أخرجه أحمد (۲۳۸۲۶4) من حديث المقداد بن الاسود وله . 

(۳) الکشاف ۰171/۱ والفائق ۰۳۱۶/۱ 


بأن الزمخشري قائل بالترادف» ولا تستفرّك هذه الاحتمالات؛ لأنها كسراب بقيعة 
نعم هذا القول بعيدٌ منهء وهو شيخ العربية وفتاهاء فالحقٌ الذي لاينبغي العدول عنه 
أن المدح يكون على غير الاختياري» وكأنه لذلك لم يقل عر شأنه: المدح لله 
كما قالوا ‏ إظهاراً لأن الله تعالى فاعل مختاژ» وفي ذلك من الترغيب والترهيب 
المناسِبّين لمقام البعثة والتبليغ ما لا يخفى. 

وأما الشكر: فهو أيضاً مغايرٌ للحمد. إلا أن بعضهم خصّه بالعمل» والحمد 
بالقول. وبعض جعله على النعم الظاهرة والآخر على النعم الباطنة. وادّعى آخرون 
اختصاصه بفعل اللسان» كالحمد فى المشهور. إلا أنه على النعمة» وإليه يشير كلام 
اراي والمعروف أنه ما كان فى مقابلتها قولاً باللسان» زبلا وی 
بالارکان واعتقاداً ومحئة بالجنان وقول الطیبی : إن هذا غرف أهل الأصول؛ 
فإنهم يقولون: شکر المنعم واجبٌ. ويريدون منه وجوب العبادة وهي لا تتم إلا بهذه 
الثلاثة» وإلا فالشكر اللغوئ ليس إلا باللسان؛ غیر طيب» فن ظاهر الكتاب والسنة 
إطلاق الشكر على غير اللسان» قال تعالى ظأعْمَلَْا ءال دود شاي (سبا :؟1]. 
سرقتء فقال: «لثن رها الله تعالى علىّ لأشكرن ربي». فلمًا رُدَّتْ قال: 
«الحمد لل فانتظروا هل يُحْدِتُ صوماً أو صلاةء فظنوا أنه نسي فقالوا له» فقال: 
«ألم أقل الحمد لله؟!». فلو لم يفهموا و إطلاق الشكر على العمل لم ينتظروه. 

وزاد بعضهم في أقسام الشكر رابعاًء وهو شكر الله تعالى بان فلا يشكره حقّ 
شکره الا هو ذکره صاحب (التجرید» وأنشد: 
لكر دُوي الاحشان باللب ا وبالقَول ای ن بالعَمّل الاي 
وَشْكْرِي لري لا بقلبي وطاعيي ولابلساني بل به شکرنا عنا 


)١(‏ في هامش الاصل و(م): قال: الشکر هو الثناء على المحسن. اه منه . وینظر المفردات 
(۲) المعجم الاوسط(۰)۱۰۷۵ وضعفه السيوطي في الدر المنثور ۰۱۱/۱ وجاء في هامش 
الأصل و(م): والحدیث الاتي أيضاً فيه دلالة على هذا فافهم. اه منه. 


والذي أطبق عليه الناس التثليث» وعلى کل حال بينه وبين الحمد عمومٌ 
وخشوص مد وعهه روالد أتوى هلان قيتع إكناعةٌ التسمه والكفتث 
عنهاء كما أن كفرانها إخفاؤها وسترهاء وتلك بالقول أتمٌّ؛ لأن الاعتقاد آمز خفيٌ 
في نفسه» وعمل الجوارح وان كان ظاهراً إلا أنه يحتمل خلاف ما قصد به» وكم 
فرق بين جمدت لل وشکرته وده وعظمته وبين أفعال العبادة» وهي كلها 
موافقة للعادة» ولسان الحال آنطق من لسان المقال أمر ادُعائيٌ كما هو المعروف 
في آمثاله. ولهذا قال ية فيما رواه ابن عمرو”' و#ا: «الحمد رأس الشكرء 
ما شكر الله تعالى عبد لا يحمده”". وهو وإن كان فيه انقطاع إلا أن له شاهداً 


يتقرّى”" به» وان کان مثله. 


فحيث كان النطق يجلّي كل مشتبوء وكان الحمد أظهر الأنواع وأشهرهاء حتى 
إذا فُقِدَ كان ما عداه بمنزلة العدم شبّهه و بالرأس الذي هو آظهر الأعضاء 
وأعلاهاء والأصل لها والعمدة في بقائهاء وكأنه لهذا أتى به الربٌ سبحانه ليكون 
الرأس للرئيس؛ ويفتتح النفيس بالنفيس» أو لأنه لو قال جل شأنه: الشكر لله. كان 

85 عليه نبا Es‏ إلجام وصل الى ذلك القائل» والعمد ل لوس کت فهو 
أعلى كعباً وأظهر عبودية. 


ويمكن أن يقال: إن الشكر على الاعطاء» وهو متنای والحمد يكون على 
المنع وهو غير متناه» عا كرد البلاء الذي لانهاية له على جانب من 
الحسن لانهاية له ودفع م الضر اه من جلب النفع» فتقديمه أحرى. 

ا مورد الحمد في المشهور خا واف عام والشکر بالعکس مورداً 


)١(‏ في الأصل و(م): عمرء والمثبت هو الصواب. 

(؟) أخرجه عبد الرزاق )١190174(‏ من طريق قتادة عن ابن عمرو وا مرفوعاًء وقتادة لم يسمع 
من عبد الله بن عمرو. ينظر مراسيل ابن أبي حاتم ص۱۳۹ والتهذيب ۰1۳۰/۳ وتخريج 
أحاديث الكشاف لابن حجر ص ۲. 

(۳) في هامش الأصل و(م): فعن انس قال: قال رسول الله :إن إبراهيم سأل ربه فقال: يا 
رب! ما جزاء من حمدك؟ الل الحمد مفتاح الشكرء والشكر يعرج به إلى رب العرش رب 
العالمین. قال: فما جزاء مَنْ سبّحك؟ قال: لا یعلم تأویل التسییح إلا رب العالمین». اه 
منه. وهذا ايت د عساکر ۲/٩‏ ۲. 


ومتعلقً ففي إيراده دونه إشارة قدسية ونكتة على ذوي الكثرة خفية» وإلى الله ترجع 
الأمور. 

وكأنه لمراعاة هذه الإشارةلم يأت بالتسبيح» مع أنه مقدَّم على التحميد؛ إذ 
يقال: سبحان الله والحمد لله. على أن التسبيح داخل في التحميد دون العکس؛ 
فا الأول يدل على كونه سبحانه وتعالى مبرًا في ذاته وصفاته عن النقائص» والثاني 
يشير إلى كونه محسناً إلى العبادء ولا يكون محسناً إليهم إلا إذا كان عالما قادرا 
غنيًا ؛ ليعلم مواقع الحاجات» فيقدر على تحصيل ما يحتاجون إليه» ولا يشغله 
حاجةٌ نفسه عن حاجة غیره» وان أبيت ‏ ولا أظن ‏ قلنا: كل تسبيح حمد» وليس 
کل حمد تسبيحاً؛ لا التسبيح يكون بالصفات السلبية فحسب» والحمد بها 
وبالثبوتية على ما سلف» فهو آعم منه بذلك الاعتبار"" فافتتح به؛ لأنه لجمعيّته 
وشموله آوفق بحال القرآن. وتقديم التسبيح هناك لغرض آخرء ولكل مقام مقال. 


اشرت اللخ وا الاشارة إلى يعرف کل أعدامن آن انش 
ما هو مثله في تول لبيد يصف العير وأتئه : 
وس دك سمس 2 ۳ م۳۳ و 0 8 - 2 
وأَرْسَّلَهَا الهِراك ولم يَذْذْمَا وَلَميُسْفِقْ علی تحص الدغال۳ 
وعليه جمع م: منهم الزمخشري حتى قال: والاستغراق الذي يتومّمه كثيرٌ من 
لناس وَهْة7". وقد صار هذا معترك الافهام» ومزدحم أفكار العلماء الأعلام؛ 
۱0( ني هامش الاصل و(م): فعن محمد بن النضر قال: قال آدم عليه السلام: يا رب شغلتني 
بكسب يدي» فعلمني شيئاً فيه مجامع الحمد والتسبیح» > فأوحى الله تعالی إليه ۳ أصبحت 
و واا ف و ی ی 
(۲) البيت للبيد» وهو في ديوانه ص۰۸۱ والكتاب ۰۳۷۲/۱ وأساس البلاغة (نغص). قال 
الأعلم في شرح شواهد الكتاب ص۲۳۰ : وصف إبلاً أوردها الماء مزدحمة. والعراك: 
الازدحام والدخال: أن يدخل القوي بين ضعيفين» أو الضعيف بين قويين» فيتنغص عليه 
شربه. والشاهد فيه كما ذكر الزمخشري في الكشاف ٤4/١‏ - أن التعريف في «الحمد» هو 
نحو التعريف في : أرسلها العراك» وهو تعريف الجنس. وقال الجرجاني في حاشيته على 
الکشاف : والعراك اما حال» وإما مصدر وناصبه حال» آي تعترك العراك. 
(۳) الکشاف ۵۰۰/۱. 


ی 


الآية : ۲ لي 
فقيل : إنه مبنخ على مسألة خلق الافعال"۰ فِنْ أفعال العباد لما كانت مخلوقة لهم 
عند المعتزلة» كانت المحامد علیها راجعة إليهم؛ فلایصخٌ تخصیص المحامد کلها 
به تعالی . 

ورد بأنَّ احتصاص الجنس یستلزم اختصاص آفراده أيضاً؛ إذ لو وجد فردٌ منه 
لغیره» ثبت الجنس له في ضمنه وصح هذا عندهم؛ لأن الافعال الحسنة التي 
یستحق بها الحمد إنما هي باقدار الله تعالی وتمکینه. فبهذا الاعتبار يرجع الامر إليه 
كله وأما حمد غیره فاعتدادٌ بأنَّ النعمة جرت على یده. 

وقيل: إنه جعل الجنس في المقام الخطابي منصرفاً إلى الکامل» كأنه كل 
الحقيقة . 


ورد بأنه يجوز في الاستغراق أيضاً بان يجعل ماعدا محامده کالعدم» فلا فرق 
بين اختصاص الجنس والاستغراق في منافاتهما ظاهراً لمذهبه ودفعهما بالعناية. 

وقيل: مبناه على أنَّ المصادر نائبةٌ منابَ الأفعال» وهي لاتعدو دلالتها عن 
الحقيقة إلى الاستغراق. 

ورد بان ذلك لاينافي قصد الاستغراق بمعونة القرائن. 

وقيل: إنما اختاره بناءً على أنه المتبادر الشائع» لاسیّما في المصادر وعند 
خفاء القرائن . 

ورد بان المُحلّى بلام الجنس في المقامات الخطابية» يتبادر منه الاستغراق» 
وهو الشائع هناك مطلقاًء واي مقام أولى بملاحظة الشمول والاستغراق من مقام 
تخصيص الحمد به سبحانه تعظيماً» فقرينة الاستغراق كنار على علم. فالحقٌ أن 
سبب الاختيار هو أنَّ اختصاص الجنس مستفادٌ من جوهر الكلام» ومستلزمٌ 
لاختصاص جميع الأفراد» فلا حاجة في تأدية المقصود من إثبات الحمد له تعالی» 
وانتفائه عن غيره» إلى أن يلاحظ بمعونة الأمور الخارجية» بل نقول: على ما اختاره 
يكون اختصاص الأفراد بطريقٍ برهانيٌ» فيكون أقوى من ثباته ابتداء. 


(۱) في(م): الأعمال. 


لكك ا 
ل ا ا ا وت هدلت 


وفيه أنَّ فهمَ اختصاص الجنس من جوهر الكلام يدل على سرعته» وهو معنى 
التبادر» وقد رده وأيضاً إذا كان الاختصاص بطريق برهاني فلا شبهة في خفائه» 
فأين النار وأين العلم؟! وقيل غير ذلك. 

ولا يبعد أن يقال: إِنَّ اختيار الزمخشري كود التعريف للجنس وكودٌ القول 
بالاستغراق وهی لايبعد أن يكون رعاية لتزغة اعتزالية» وأن يكون لنکتة عربية؛ 
لانه جعل أصلّ المعنى: نحمد الله حمداًء وزعم أنَّ: «إياك نعبد وإياك نستعین»» 
بيان لحمدهم» كأنه قيل: كيف تحمدوني؟ فقيل: إياك نعبد» ثم سئل وأجاب. 

فقيل في توجيه ذلك: إنه لما كان معناه: نحمد الله حمداً» كان إخباراً عن 
ثبوت حمدٍ غير معيّن من المتكلّم له تعالی» على أنَّ المصدر للعدد؛ فانّجه أن 
يقال: كيف تحمدونه؟ أي: بيّنوا كيفية حمدكم فإنها غير معلومة» فبيّن بقوله تعالی : 
(إيَاكَ نَعْبدُ) ال أي: نقول هذه الكلمات» ونحمده بهذا الحمدء فورد السؤال 
عن التعريف؛ لأن المناسب للإبهام ثم البيان التنكيرٌ. وأجاب أنه لتعريف الجنس 
من حيث وجوده في فردٍ غير معيّن» ولذا بين. 

وقیل :لما كان المعنى: نحمد حمداً؛ كان المصدر للتأکید» فيكون دالا على 
الحقيقة من غير دلالة على الفردية» والسؤال المقدّر عن كيفية صدور تلك الحقيقة. 
والجواب: نا نحمد حمداً مقارناً لفعل الجوارح وفعل القلب» ولا نقتصر على 
مجرّد القول. 

ثم آورد بانه يكفي لافادة هذا المصدرٌ المنگره فما فائدة التعریف؟ 

فأجاب : بأنه تعریث للجنس للاشارة إلى الماهية المعلومة للمخاطب من حيث 
هي . وعلی هذین التوجیهین یکون اختیاره الجنس ومنعة الاستغراق لرعاية مذهبه» 
والاختصاص على الأول اختصاص الفرد» وعلی الثاني اختصاص الجنس باعتبار 
الکمال. ولا يخفى سقوط اعتراض السعد حینتلٍ بأنَّ الاختصاصین متلازمان؛ وكل 
منهما مخالتٌ لمذهبه ظاهراً موافنٌ له تأويلاً» فلا يكون رعايةٌ المذهب موجباً 
لاختيار الجنس دون الاستغراق. ولا برد ما أورد السيد على الثاني» من أنه 
كما يجوز الحمل على الجنس باعتبار الكمال على مذهبه» يجوز الحمل على 


الاستغراق باعتبار تنزيل محامد غيره منزلة العدم؛ لأنَّ فيه تطويل المسافة والالتجاء 


إلى معونة المقام من غير حاجة. 

وقيل: حاصل الجواب عن كيفية صدور تلك الحقيقة بتخصيص العبادة المشتملة 
على الحمد وغيره؛ لأنَّ انضمام غيره معه نوعٌ بیان لكينيّته» أي: حال حمدنا آنا 
نجمعه بساثر عبادات الجوارح والاستعانة في المهمّات» ونخص مجموعها بك. 
وتقدير السؤال والجواب بحاله؛ وحيتتز لا يصع أن يكون الاختيارللرعاية لا 
الاختصاصين متلازمان» بل لأنَّ الحمد مصدرٌ ساد مسد الفعل» وهو لا يدل إلا على 
الحقيقة. فكذا ما ينوب منابه وان كان معرفة ليصح بيانه بإياك نعبد» والحمل على 
الاستغراق يبطل النيابة؛ إذ يصير الكلام مسوقاً لبيان العموم ولا يصح البيان. 

وهذا الاختيار مستفاد من جَعْلٍ إياك تقد سانا لحمدهم» ولعل الذي دعاه إليه 
ترك العاطف» فظن أنه لذلك لايكون إلا بیان وهو من التعكيس؛ لا جعل 
الصدر متبوعاً للعجز أولى من العكس» فالمحققون المحمّون على تعميم الحمدء 
وأنّ الفصل”" لا الكلام الأول جار على المدح للغائب بسبب استحقاقه كل 
الحمد» والثاني جارٍ على الحكاية عن نفس الحامد وبيان أحواله بين يدي الباطن 
والظاهر والاول والآخرء فترك العطف للتفرقة بين الحالتین لا للبیان ويدلٌ على 
ذلك أن حسن”" الالتفات أن یکون النقل من إحدى الصیختین إلى الاخری في 
سياق 0 واحدء ولا بیان له على البيان» على أنَّ جعل «إياك تشتا ها 
ربما یناقض ما ادعاه من أنَّ الشكر بالقلب والجوارح واللسان؛ والحمّ بالأخير؛ 
لأنَّ العبادة تکون بها كلهاء فیلزم أن یکون الحمد کذلك. 

وأيضاً الذهاب إلى فسحة الالتفات. والقول بأنَّ قوله: «الحمده إلخ» وارد 
على الشكر اللساني» و«إياك نعبد» مشعر بالشكر بالجوارح» و«إياك نستعين» مؤذن 
بالشكر القليي» أولى من الفرار إلى مضيق القول بالبيان. 

اشا في تعقيب هذه الصفات للحمد إشعارٌ بان استحقاقه له لاتصافه بهاء 
وقد تقرّر أنَّ في اقتران الوصف المناسب بالحكم إشعاراً بالعليّة» وهاهنا الصفات 


(۱) في هامش الاصل: وهو ترك العطف. 


بأسرها تضمّنتٍ العموم؛ فينبغي أن يكون العموم في الحمد أيضاً ؛ لأنَّ الشكر يقتضي 
المنهم والمنعم عليه والنعمة؛ فالمنوم هو الله تعالی» والاسم الأعظم جامعٌ لمعاني 
الأسماء الحسنى ما عُلم منها وما لم يعلم» والمنعّم عليه العالّمون» وقد اشتمل على 
کل جنس مما سمي به» وموجب النعم الرحمن الرحيم» وقد استوعب ما استوعب؛ 
فإذن لا يستدعي تخصيص الحكم بالبعض سوى التحكم أو التوهم. 

هذا وأنا لو یت وطبعي لا أمنع أن تكون أل للحقيقة من حيث هي» كما في 
قولهم : الرجل خير من المرأة أو لها من حيث وجودها في فردٍ غير معين» كما في : 
ادخل السوق أو لها في جميع الأفراد» وهو الاستغراق كما في: رد لسن نی 
خُر [العصر: ۲]. 

والقول بأنَّ هذا المقام آب عن الاستغراق لاد اختصاص حقيقة الحمد به تعالى 
أبلغ من اختصاص آفرادها جمعاً وفرادی؛ لاستلزام الأول الثاني» وسلوكٌ طريقة 
البرهان أقضى لحق البلاغة. وأيضاً أصل الكلام: نحمد الله تعالى حمداً» وَحَمْدُّنا 
بعض لا كل» وفي اختصاص الجنس إشعارٌ بأنَّ حمدٌ كل حامدٍ لکل محمود حمدٌ لله 
تعالى على الحقيقة ؛ لأنه إنما حَمِدَه على الصفات الكمالية المفاضة عليه من الفيّاض 
الحق جل وعلاء فهو فعلّه على الحقيقة. والحمد على الفعل الجميل؛ والمعتزلئ - 
وان قال بالاستقلال ‏ لا يمنع أن الإقدار والتمكين منه تعالی» فيمكنه من هذا الوجه 
أن يعمم عند المقتضي له وقد صرّح بهذا الزمخشري أول التغابن» فقال في قوله 
تعالی : 11 ماش وله آلعندکه [التغاين 1]: : قذّم الظرفان لیدل بتقديمهما على معنى 
اختصاص الملك والحمد بالله تعالی» ثم قال: وأمًا حَمْدٌ غيره فاعتدادٌ بأنَّ نعمة الله 
تعالی جرت على يده" . وقد يقال أيضاً على اصله : إن الحمد المستغرق لا يجوز 
أن يختصٌ» بل الحمد الحقيقي الكامل الذي يقتضيه إجراء هذه الصفات. فاللام 
للحقيقة ويراد أكمل ااا رت ذلك الْكنْبٌ» [البتر::۰]۲ و : حاتم 
الجود؛ لانه الذي يحقٌ أن يطلق عليه الحقيقة حتى كأنه كلهاء لا لأنها للاستغراق في 
المقام الخطابي» وتنزيل غير ذلك منزلة العدم فإنه تطويل للمسافة مع قِصَرِها = كلام 


.۱۱۳-۱۱۲/۶ الكشاف‎ )١( 
. قوله: کلام...۰ هو خبر قوله: والقول بأن هذا المقام.‎ )( 
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لا أقبله وان جل قائله» ويعرف الرجال بالحق لا الحق بالرجال» كيف ومن سنّة الله 
تعالى التي لا تبديل لها إجراءً الكلام على سبيل الخطابة وان كان برهانيّاء فهي 
أكثر تأثيراً في النفوس وأنفع لعوامٌ الناس» كما سيأتي تحقيقه إن شاء الله تعالى عند 
قوله تعالی : ادع إل سيل رل یکت رَد سوه [السحل:۰]۱۲۰ فالتحرز 
عن الاستغراق احترازاً عن المقام الخطابي ذهولٌ عن مغزی"" کلام الله تعالی . 

ثم لمّا كان المقام مقتضياً لدقائق النعم وروافدها لم يكن تنزیل الحمد الغیر 
الکامل منزلة العدم من مقتضیات المقام. 


وتصریح الزمخشريٌ في التغابن بالتعمیم ممنوغ؛ للتفرقة بين استغراق آفراد 
الحمد الخارجية والذهنيةء الحقيقية والمجازية» الکاملة وغیر الكاملة» وبين 
اختصاص حقيقة الحمد كما يشعر به قوله» وذلك لأنَّ الملك على الحقيقة له 
وکذلك الحمد؛ فکما أنه لا يُنْمَى الملك عن غيره مطلق فكذلك لا ینمی الحمد 
عنه؛ فإِنَّ من أصل المعتزلة أنَّ نعمة الله تعالی جاريةٌ على ید العبد» لکنه موجد 
لانعامه» فله حمدٌ يليق بایجاده» ولله تعالی حمذ یلیق بتمکینه وافاضته» وهو الحمد 
الکامل المختص به عر شأنه لا ذاك وفي «الکشاف»۳ ما يؤيد ما قلناه لمن أمعن 
النظر . 

وأما حديثٌ أن اختصاص حقيقة الحمد أبلغ من اختصاص الأفراد لاستلزام 
الأول الثاني فيجاب عنه: بأنَّ اختصاص الأفراد الخارجية والذهنية ‏ كما قررنا - 
مستلزم لاختصاص الحقيقة أيضاً؛ إذ لم يبق لها فردٌ غير مختصٌ» فأين توجد؟ 
فالاستلزام متعاكسٌ» على أن حقيقة الحمد يصدق عليها الحمدء فهي فرذ من أفراده 
كما قال الدامخاني ۰۳ فإذا خصص جمیع آفراد الحمد به اختص حقيتته ایضاً. 
(۱) في (م): مقری. وهو تصحیف. 
(۲) في هامش الاصل و(م): فانه قال فيه : وهذه الاوصاف التي أجريت على الله سبحانه وتعالی 

- إلى قوله - ودلیل على أن من كانت هذه صفاته لم يكن أحق منه بالحمد. اه منه. والکلام 

في الکشاف 1۰-۵۹/۱. 


)۳( محمد بن علي الدامغاني الكبير الحنفي » ولى القضاء ببغداد بعد موت ابن ماکولا» توفي 
ببغداد سنة (۷۸٤ه).‏ الفوائد البهية ص۱۸۲. 


وکون الاصل : نحمد الله تعالی حمد لیس بقاطع احتمال الاستغراق الآن» 
فقد تغیّر الحال. وأنت إذا تأملت بعد يرتفع عنك سجاف الاشکال. 


ولست أقول: إن الحمد أينما وقع يفيد ذلك» بل إذا دعا المقام إليه أجبناه. 
ولهذا فرّقوا بين هذا الحمد وحمد الإنعام؛ إذ عمومٌ الربوبية وشمول الرحمة 
واستمرارٌ الملك هنا تقتضي استغراق الأفراد» توفيةً لحقٌّ هذه السورة وحرصاً على 
التئام نظمهاء بخلاف ما في تلك السورة فان العمومات مفقودة فیها . 

ومن الغريب أن بعضهم جعلها للعهد؛ ؛ قال الفاكهي: سمعت شيخنا أبا العباس 
المرسي يقول: قلت لابن النحاس": ما تقول في الألف واللام في الجمدء أجنسيّةٌ 
في ام عهدیة؟ فقال : يا سيدي قالوا: إنها جنسية. فقلت له : الذي آقول: إنها 
عهدية» وذلك أن الله تعالی لما علم عجز خلقه عن که حمده» حمد نفسه بنفسه في 
أزله نيابة عن خلقه» قبل أن نحمده فقال: : أشهدك أنها للعهد واستأنس له بما صحّ 
عنه يهو من قوله : «اللهم لا نحصي ثناء عليك أنت كما أثنيت على نفسك»؟. 

وأغربٌ من هذا ما ذهب إليه بعض ساداتنا الصوفية قدّس الله أسرارهم - وليس 
بالغريب عندهم أن الحمد لله على حدٌّ: الكبرياء لله وألا لَه ان ال 
[الأعراف:54] فهو الحامد والمحمود. والجميع شؤونه» ولهم كلام غيرٌ هذا والکل 
يسقى بماء واحد. 

وعن إمامنا الماتريدي روح الله تعالى روحه. أنه جعل هذا حمداً من الله تعالى 
لنفسهء قال: وإنما خمد نفسّه ليعلم الخلق [استحقاقه الحمدٌ بذاته فيحمدوه]ء 
ولا ضير في ذلك؛ .لأنه سبحانه هو المستحق لذاته» والحقيق بما هنالك اذ 
لا عیب یمه ولا آفة نياك پر( 


)١(‏ هو بهاء الدين محمد بن إبراهيم بن محمد أبو عبد الله النحوي؛ شيخ العربية بالدیار 
المصرية؛ توفي سنة (1۹۸ه). وأبو العباس المرسي هو أحمد بن عمر بن محمدء الزاهد 
العارف» وارث شيخه الشاذلي تصوفاًء الأشعري معتقداًء توفي سنة (۱۸ه). الوافي 
بالوفيات ۱۰/۲ و ۰۲۱/۷ 

(۲) اخرجه احمد (۰)۲4۳۱۲ و مسلم (۰)4۸7 من حدیث عانشة وتا . 

(۳) تأویلات أهل السنة ۳/۱ بنحوه» وما سلف بين حاصرتین منه. 


ع SD‏ بۇ 


ثم لد الحمده فيما تواتر مرفوع» وهو مبتداً خبره: «۵» وقرأ الحسن ‏ 
البصري وزيد بن عليّ: «الحمدٍ ۵ بإتباع الدال ا وإبراهيم بن ابی عبلة 
وأهل البادية بالعكس” ۳ وجاز ذلك استعمالاً ‏ مع أنَّ الإتباع نما يكون في كلمة 
واحدة - لتنزيلهما لكثرة استعمالهما مقترنين منزلة الكلمة الواحدة. واختلف في 
الترجیح مع الاجماع على الشذوذ؛ فقيل : قراءة إبراهيم آسهل لأمرين : 

آحدهما : أنَّ إتباع الثاني للاول آیسر من العکس وان وردا؛ كما في: مد 
وش وأقبل وأدخل؛ لأنه جار مجرى ال والمسیّب» وينبغي أن یکون السبب 
أسبق رتبةً من المسبّب. وثانیهما : أن ضمّة الدال إعرابٌ وكسرة اللام بنا» وحرمة 
الاعراب أقوى من حرمة البناء ا 0 


وقيل: إن قراءة الحسن أحسن؛ لأنَّ الأكثر جعل الثاني متبوعاً؛ لأنَّ ما مضى 
فات» ولأنَّ جعل غير اللازم تابعاً للازم آولی» والاستقامة عين الكرامة. 


وكأنه لتعارض الترجیح قال الزمخگتری : وآشگ القراءتين قراءة إبراهيه” '". فعبّر 
بأشت» وهو من الأضداد. 


وقرأهارون بن موسى: «الحما لله»» بالنصب”"» وعامة بني تميم وکثیر من 
العرب ينصبون المصادر بالألف واللام» وهو بفعل محذوف قدّروه: نحمد؛ بنون 
الجماعة؛ لأنه مقولٌ على ألسنة العباد» ومناسبٌ لنعبد ونستعین» لا بنون العظمة؛ 
لعدم مناسبته لمقام العبادة المقتضي لغاية التذلل والخضوع» ويجوز أن يكون من باب : 
وان دنورا عنها فكلى اة كل واي ال ب 


تحمل الغزالي ُدّس سره حديتٌ: «صلاة الجماعة تَنْضُل صلاة الفدٌ بسبع 
وعشرين رة “ على ذلك. 
)۱( القراءات الشاذة لابن خالويه ص١‏ والمحتسب ص۲۳۷ . 
(۲) الکشاف ۵۲/۱. 
(۳) البحر المحیط ۰۱۸/۱ ونسبها ابن خالویه في القراءات الشاذة ص١‏ لرژبة بن العجاج. 
() البيت لابن الفارض» وهو في دیوانه ص۱۳۸ . 
0 أخرجه أحمد ۹٩(‏ ۰۵۷۷ والبخاري (۰)140 ومسلم ١(‏ 9۰ من حديث ابن عمر وا . 


امن ره الاية "٠‏ 


وأرفع القراءات الرفع ؛ لدلالة الجملة الاسمية على الثبوت والدوام بقرينة 
00 بخلاف الفعلية فإنها تدل على التجدد والحدوث. وان كان هناك ظرف» 
فان در متعلّقه اسماً فهو ظاهرء والا فقد قيل: الخبر الفعليٌ نما يفيد الحدوث إذا 
كان مصرّحاً به. على أنه قيل: لا تقدير» وماذكره النحاة لامر صناعيٌ اقتضاه؛ 
كقولهم: الظرفية اختصار الفعلية. 

وقيل: إن الجملة الاسمية بمجرّدها لا تدلّ على ذلك بل مع انضمام العدول 
وإن أعجبك فالتزمه فقد قيل بالعدول هناء ولكن ليس هذا في كلام الشيخ 
عبد القاه 220 > بل من تدبّر کلامه في بحث الحال من «الدلائل»۳ دقع بأقوى دلیل 
الحال الذي عرض للناظرين ن. وقولهم : المضارع يفيد الاستمرار» اا 
الاستمرار التجدّدي في المستقبل لا في جميع الأزمنة» فلا ينافي ما قلناء واختار 
الجملة الاسمية ههنا إجابة لداعي المقام وقد قال غیر وانخد: إن أصل هذا 
المصدر النصب؛ لأنَّ المصادر أحداث متعلقة بمحالّهاء فيقتضي أن تدلّ على 
نسبتها إليهاء والأصل في بیان النسبة في المتعلّقات الافعال فينبغي أن تلاحظ 
معهاء ويؤيد ذلك كثرة النصب في بعضها والتزامه في بعض آخرء وقد تنل منزلة 
أفعالهاء فتسد مسدّها وتستوفي حمّها لفظاً ومعنى» فيكون ذكرها معها كالشريعة 
المنسوخة يستنكرها المتدینْ بعقائد اللغة. 


)١(‏ في هامش الاصل و(م): فإنه قال في بحث الحال من الدلائل: فرق لطيف تمس الحاجة في 
علم الات إل بيانه : أن موضوع الاسم على أن يثبت به المعنى للشيء من غير أن يقتضي 
تجدده شيئاً فشيئاً» وأما الفعل فموضوعه على أن يقتضي تجدة المعنى المثبت به شيئاً بعد 
شيع فإذا قلت: زيدٌ منطلق» فقد أثبتّ الانطلاق فعلاً له من غير أن تجعله يتجدد: ويحدث 
منه شيئاً فشيئاًء بل يكون المعنى فيه كالمعنى في قولك: زيد طويل» وعمرو قصيرء فكما 
لا تقصد هنا إلى أن تجعل الطول والقصر يتجدد ویحدث. بل توجبهما وتثبتهما فقط 
وتقضي بوجودهما على الاطلاق» كذلك لا تتعرض في قولك: زيد منطلق. لأكثر من إثباته 
لزید. وأماالفعل فإنك تقصد فيه إلى ذلك فان قلت :زيد ینطلق» فقد زعمت أن الانطلاق 
يقع منه جزءًا فجزءّاء وجعلته يزاوله ويوجبه. انتهى» فليحفظ. اه منه. والكلام في دلائل 
الإعجاز ص ١0٠74‏ وفيه: وجعلته يزاوله ويزجيه. 

() كذا نقل المصنف عن الشهاب في حاشيته على البيضاوي ۰۸۳/۱ والصواب أن كلام 
الجرجاني في فصل : القول على فروق في الخبر. دلائل الإعجاز ص؛ ۱۷ . 


وبقي هاهنا أمور: الأول: اختلف في جملة الحمد» > هل هي إخبارية أم 
إنشائية؟ فالذي عليه معظم العلماء ء أنها إخبارية كما يقتضيه الظاهر؛ لما يلزم على 
الإنشاء من انتفاء الاتصاف بالجميل قبل حمد الحامدء ضروراً أنَّ الإنشاء يقارن 
معناه لفظه في الوجودء واللازم باطل فالملزوم مثله» ولا یرد أن القصدّ إحداثٌ 
الحمد لا الإخبار بثبوته؛ لأن الإخبار بثبوت جميع المحامد لله تعالى هو عینْ 
الحمد كما أن قولك: الله واحد؛ عين التوحيد. 


واّف العلامة البخاري في الانتصار لذلك» وردٌ من زعم أنها إنشائية» وأطال 
فيه» واهتمّ بردٌه ابن الهمام» وذكر أنَّ ما ذكر باطل؛ لان اللازم من المقارنة انتفاءً 
وصف الواصف لا الاتصاف؛ إذ الحمد إظهار الصفات لا ثبوتهاء وأيضاً المخبر 
بالحمد لا يقال له حامد؛ ال سا ره 
قطعاً ٠‏ فلا يقال لقائل : زيد له القیام: قائم» فلو كان الحمد إخباراً محضاً لم بل 
لقائل: الحمد لله: حامد وهو باطل» نعم يتراءى لزوم أن يكون کل محر ۳ 
حيث كان واصفاً للواقع ومظهراً له وهو توهُم» فان الحمد ا 
الواقع کونه على وجه التعظیم» وهذا ليس جزء ماهية الخبرء فاختلفت الحقيقتان» 
فالجملة إنشائية لا محالة. 

وقال الملا خسرو: هي وأمثالها إخبارية لغة ونقلها الشارع للانشاء لمصلحة 
الأحكام» واعترض على إنشائيّتها بأنَّ الاستغراق ينافيه» ویستلزم کون الحامد منشئاً 
لكل حمد» ومن المحال إنشاء الحمد القائم بغيره. وأجيب بأنه لا منافاة 
ولا استلزام» ويكفي كونه منشئاً للإخبار بان کل حمدٍ ثابت له ومحمود به. 

والذي أرتضيه أنها إخبارية كما عليه المعظمء ويد الله تعالى مع الجماعة؛ 
والمراد الإخبار بأنَّ الله تعالى مستحقٌ الحمد كما قال سبحانه: ل الْحَنْدُ في الاو 
ESI‏ [القصص: ]٠١‏ والمتكلم بها عن اعتقاد واصف ربّه سبحانه بالجميل» 
ومعظمٌ له جل شأنه» فيقال له: حامد. لذلك» لا لمحض الإخبار بما فيه لفظ 
الحمد» بل إذا غيّر الصيغة إلى ما ليس فيها ذلك اللفظ مما هو مشتمل على 


(۱) في هامش الاصل و(م): وقال الزمخشري: إنه خبر عَدّل به عن الامر» كما في حواشي 
البيضاوي للإمام السيوطي . اه منه. 


مهن CD‏ الآية ۰ ۲ 
الوصف بالجمیل بقصد التعظیم قیل له أيضاً: حامد» فللحمد صيعٌ شتّی وعباراتٌ 
كثيرة» حتی بعل منها الإقرارٌ بالعجز عن الحمدء وقد نقل أنَّ داود عليه السلام 
قال: يارب كيف أشكرك والشكر من آلائك؟ فقال: يا داودء لما علمت عجرّك عن 
شكري فقد شكرتني . 

فما ذكره ابن الهمام أولاً من أنَّ المخبر بالحمد لا يقال له حامد إن أراد أن 
المخبر من حيث إنه مخبرٌ لا يقال له ذلك فَمُسَلَّمٌء والدليل تام لكنّا بمعزل عن 
هذه الدعوى» وان أراد أن المخبر مطلقاً ولو قصد التعظيم لا يقال له ذلك؛ 
فممنوع» ولا تقريب في الدليل كما لا يخفى. 

وا ذكره ثانياً من قوله: نعم. . .ال يُعلم دفعه من خبایا زوايا كلامنا. 

وما ذكره الملا خسرو يَرِدُ عليه أن النقل في أمثال ما نحن فيه بلا ضرورة 
ممنوع» ولا تظنَّ من كلامي هذا أني أمنع أن يكون الحمد بجملة إنشائية رأساًء 
معاذ الله ولكني أقول: إن الجملة هنا إخباريةٌ» وان الحمد يصح بها بناء على 
ما ذكرناه» والبحث بعد محتاجٌ إلى تحرير» ولعل الله تعالى يوفقه لنا في مظالّهء 
والظن بالله تعالى حسن. 

الثاني : أنه شاع السؤال عن معنى کون حمد العباد لله تعالی» مع أن حمدهم 
حادثٌ» وهو سبحانه القدیم ولا يجوز قيام الحادث به. 

واجیب" بان المراد تعلق الحمد به تعالی. ولا ترم من التعلى القبام؛ كملق 
العلم بالمعلومات فلا یتوجه الاشکال أصلاً. 

ول إن امه معد یفام هرل لیگران الكابت الداع شاته جو 
المحمودية. وصيغة المصدر تحتمل ذلك وغيره» ولهذاجعل بعضهم في الحمد لله 
أوائل الكتب اثنين وأربعين احتمالاً9' . 


)١(‏ في هامش الأصل و(م): المجيب محبي الدين الكافيجي. اه منه. 

فق في هامش الأصل و(م): فإن للحمد معنيين مشهورين: لغوي وعرفي » وعلى كلا التقديرين» 
إما أن يراد المعنى المبني للفاعل؛ أو المعنى المبني للمفعول؛ أو الحاصل بالمصدرء 
ويجوز أن يراد ما يطلق عليه لفظ الحمد ليعم الكل» ولام التعريف يحتمل أن يكون = 


كك S2‏ 0 
لع اس هه سس 


وقیل - وهو من الغرابة بمكان -: إِنَّ اللام للتعليل» أي : اا 
تعالى . 

الثالث : أنه أتى باسم الذات في الحمدلة لثلا يتوهم 100 
اختصاص استحقاقه الحمد بوصف دون وصفء وذلك لأنّ اللام على ما قيل 
للاستحقاق» فاذا قیل : «الحمد ث» يفيد استحقاق الذات له ولذا ۳ بصفءة أفاد 
استحقاق الذات الموصوةة بتلك الصفة له والاختصاص افادة التعریف» ولکون 
الاختصاص کذلك حکماً باطلاً في نفسه جُمل متوهماً لا لأنَّ تعلیق الحکم 
بالوصف يدل على العلية لا على الاختصاص؛ لأنه مستفادٌ من تعریف المسند إليه» 
ومعنی الاستحقاق الذاتي : ما لا يلاحظ معه خصوصية صفة حتى الجمیع لا ما یکون 
الذات البحت مستحقاً لمع فإن استحقاق الحمد ليس إلا على الجميل» وسكي ذاتاً 
لملاحظة الذات فيه من غير اعتبار خصوصية صيةٍ صفةء أو لدلالة اسم الذات عليه» أو 
لانه لَمّا لم يكن مستنداً إلى صفة من الصفات المخصوصة كان مسنداً إلى الذات. 


وقد قسّم بعض ساداتنا قدّس الله تعالی آسرارهم الحمد باعتبار صدوره إلى 
قسمين ؛ تاو با انلق مه ومنبعه من عينين» > فان وُجد من الحقٌّ 
وصدر من الوجود المطلق» فتارة يكون على الذات بانفرادها ووحدتها وغيبتها في 
عماء مُويّتهاء وتارةً بكمال إطلاقها في وجودهاء وتارةً بتئرّلاتها إلى حضرات”" 
شهودها. وتاراً بکمال أوصافها ونعوتهاء وتارةً بكمال آثارها وأفعالهاء وتارةٌ يثني 
على أوصافها من حيث الجملة» وتارةً من حيث التفصیل. فيثني على العلم من 
حيث إحاطته بکل معلوم من حقٌّ وخلق وغیب وشهادة وملك رورت وبرزخ 
وجبروت» واستقلاله بالوجودمن غير مدّة ولا مادة ولا معلم ولا مفید وتقدّسه عن 
النقص وتتَرّهه عما يخطر في الوهم» وكذلك على سائر الصفات بما يليق بها 


ويجب لها . 


- للاستغراق» وأن يكون للجنسء وأن يكون للعهد الخارجي إشارة إلى الفرد الکامل» 
ولام «له» يحتمل أن يكون لاختصاص الصفة بالموصوف» وآن يكون لاختصاص المتعلق 
بالمتعلق» فهناك اثنان وأربعون احتمالاً حاصلة من ضرب الثلاثة في اثنين أولاًء وضرب 
الثلاثة في سبعة انیا وضرب الاثنين في آحد وعشرین الثا؛ فتأمل . اه منه . 


وان وجد من الخلق والوجود المقیّد. فتارةً يكون على ذات الحق» وتارةً على 
صفاته» وتارةً على آسمائه ومرّة على آفعاله وظوّرا على آمتر ارو وكرّة على لطيف 
صنعه وخفيّ حكمته في أفعاله وآثاره» وذلك بحسب مبلغ الناس في العلم ومنتهاهم 
في العقل والفهم : وما دراه حَنَّ تدرود6ه [الانعام: ۰۲٩۱‏ و ولا محبطوت بو. لاه 
[طه: ۱۱۰] و سح ريك رب یر عا ییوت [الصافات:۱۸۰]» وإذا اعتبر الجمع 
كان الكل منه والیه وان إل ريك الْستبن» [النجم:4۲] فلا حامدٌ ولا محمود سواه: 
آوزي بشن والوباب ویب ٠‏ انت الذي تكن رانك نموت« 
وهناك يرتفع كل إشكال وينقطع كل مقال. وانما فد الحمد على الاسم الكريم 
لاقتضاء المقام مزیذ اهتمام به« لكونه بصدد صدور مدلوله تير نسب الین ران كان 
ذکر الله تعالی هم في نفسه والاهمنیة تقتضي التفدیم» إلا 3 المقتضي العارض 
بحسب المقام أقوى عند المتكلّم» وتأخیر ما دم هنا في نحو قوله تعالى : #وله لْحَنْدٌُ 
في في ارت [الروم :۸ لغرض آخر سياتيك مع امور أخر في محلّه إن شاء الله تعالی. 
والربٌ في الاصل مصدر بمعنی التربية يا وهى تبليغ الشىء إلى كماله بحسب 
استعداده الأزلي شيئاً فشيئاً» وكأنها من ربا الصغير ‏ كعلا -: إذا نشأء فعُدّي 
بالتضعیف» ووصف به للمبالغة الحقيقية والصورية فالتجوز فيه إما عقلىٌ من قبیل : 
فإنماهي إقبال وادب ار( 
أو لغوي ک وسل مرب [یوسف : ۰۲۸۲ 
وقيل: هو صفة مشبهة. وفي «شرح التسهیل»: أنه ممنوع والظاهر أنه من 
مبالغة اسم الفاعل. أو هو اسم فاعل وأصله راب فحذفت ألفه كما قالوا: رجل 
بارٌ وبرّء قاله أبو حيان ويؤيده إضافته إلى المفعول» وقد ذكروا أن الصفة 
المشبّهة تضاف إلى الفاعل . 
(۱) البيت لمحمد بن فرح بن أحمد الاشبيلي» كما في أعيان العصر١/ ۰٩۳‏ وطبقات الشافعية 
4/۸ ونفح الطیب۲/ ۰۰۳۰ وعقد الجمان صغ/ .٠٠١‏ 
( في هامش الأصل: وقيل: أصله ربّاه ترببة» فجعلت الباء ياءً. اه منه. وينظر حاشية 
الشهاب ۸۸/۱. 
(۳) وصدره: ترتع ما رَنَعتُ حتى إذا ادّكرث» وهو للخنساء في الديوان ص۸٤‏ . 
(€) في البحر المحیط ۰۱۹/۱ 


ويطلق أيضاً على الخالق والسيد والملك والمنعم والمصلح والمعبود 
والصاحب. إلا أن المشهور كونه بمعنى التربية» فلهذا قال بعض المحققين: إنه 
حقيقة فيه؛ لأن التبادر أمارتهاء وفي البواقي إما مجازٌ أو مشتركٌ والأول أرجح؛ 
لان في جميعها يوجد معنى التربية» ووجود العلاقة أمّارة المجازء ولان اللفظ إذا 
دار بين المجاز والاشتراك يحمل على المجاز كما تقرّر في مبادئ اللغة. 

وحمله الزمخشری"؟ هنا على معنى المالك؛ ولعل ما اخترناه خيرٌ منه؛ لأنه - 
بعد تسلیم أنه حقيقة في ذلك - يؤدي إلى أن يكون «مالك يوم الدین» تكراراً؛ 
لدخوله في «رب العالمین»» وان قلنا بالتخصیص بعد التعميم» یحتاج إلى بیان نکتة 
إدراج «الرحمن الرحیم» بينهماء ولا تظهر لهذا العبد. 

على أن مختارنا آنسب بالمقام؛ لأن التربية أجل النعم بالنسبة إلى المنّم 
عليه » وادلْ على كمال فعله تعالی وقدرته وحکمته» تدلك على ذلك الآثار وما فیها 
من الاسرار . 

واستَظيّبَ بعضهم ما اختاره الطيبي من وجوب حمل الرب على كلا مفهوميه؛ 
والمذُر المشترك المتصرّف آلزم! "۰ وسبیل إعمال المشترك في كلا مفهومیه إذا اتفقا 
في آمر سبیل الكناية من آنها لا تنافي إرادة التصریح مع إرادة ما عبر عنه» وإذا 
اختلفا"؟» سبیل الحقيقة والمجازء وعلى”؟» کل حال لا یطلق لغدً على غیره تعالی 
إطلاقاً مستفیضاً إلا مقيّداً باضافة ونحوهاء مما يدل على ربوبية مخصوصة. وقول 
ابن حِلّرَة في المنذر بن ماء السماء: 
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.۵۳ فى الکشاف۱/‎ )١( 

(؟) في الاصل: التام. 

۳( في (م): اختلف. 

(4؛) في هامش الاصل و(م): ولا يضر إطلاق الجمع؛ > ففي التنزيل: اراب Es‏ إذ 
لا اشتباه. اه منه. 

(5) شرح المعلقات للنحاس ۰۷۰/۲ وشرح القصائد العشر للتبريزي ص ۰۳۰۷ والخزانة٤/‏ ۰۳۹۱۳ 
وذکروا في شرحه: الرب: هو المنذر بن ماء السمای وعنی به السید. والشهید: الحاضر. 
والحیاران بکسر الحاء المهملة: بلد. 


1 ۲۷۰ الآية : ۲ 

نادر واستظهر الإمام السيوطي 3 المراد نفي إطلاقه على غيره تعالى 
شرعا والشعز جاهليّ ‏ وفي کلام الجوهري ما پژیده؟. وقال العتهات ۱ لو كان 
بمعنى غير المالك جار مع القرينة اطلاقه على غيره تعالی . وجوّز بعضهم إطلاقه 
منگراً كما في قول النابغة : 


تت إلى الان خی نَنالَهُ هِدَّى لك من رَبٌ طَرِيْفِي وّتاليي 


وكره بعضهم إطلاقه مدا بالإضافة إلى عاقل ؛ کرت العبد» لويهام 
الاشتراك» وروی الشيخان عن أبي هريرة له : 1 بق ۳ أطعم 
ر وض كه ولا 9 00 سيدي e‏ ۲ ار 
[یوسف (YY:‏ ونحوه 0 مثل : ۹ 1 9 is‏ مخصوص ” جوا 
بزمانه . 
روالسلوت» في المشهور جمع عالّم ؛ واعترض بأنه يعم العقلاء وغیرهم» 
وعالمون خاص بالعقلاء. وأجيب بکونه جمعاً له بعد تخصیصه بهی وهو في حکم 
الصفات كما سیعلم - بتوفيقه تعالی - من تعريفه» أو نقول بالتغليب. 
0 2 0 2 
ا E O‏ 
فجمع بالواو والنون كما في : اا طَأبعِينَ» [فصلت ۰ و رانم لي ت سجر ¢ 


a 


)١(‏ الصحاح (ربب). 

( في حاشيته على تفسير البیضاوي۸۹/۱. 

(۳) ديوان النابغة ص4۵ . الطريف: ما استحدئت من المال. والتالد: ما ورثته عن الآباء. 
اللسان (طرف). 

() في هامش الأصل و(م): قيل هذا الحديث منسوخ. فافهم. اه منه. 

2 صحیح البخاري (۰/۲۵۵۲ وصحيح مسلم (۲۲۹). قال أبو العباس القرطبي في المفهم 
۰۵ هذا من باب الارشاد إلى ٍطلاق اسم الأولىء لا أن إطلاق ذلك الاسم محرم؛ 
ألا ترى قول يوسف: طاأدْكُرْنٍ عند ریک [يوسف:!:] اني إل رَيْلك4 
[يوسف:٠١5].‏ وقال الحافظ في الفتح 1۷4/0: والذي يختص بالله تعالى إطلاق الرب 
بلا إضافةء أما مع الإضافة فيجوز إطلاقه. ۰.۰ وينظر تتمة كلامه فيه . 


وقیل : افو اسم جم على وزن انسلابه ولا لطبي له: وفيه نظر؛ لاد الاسم 
الدالٌ على أكثر من اثنين إن كان موضوعاً للآحاد المجتمعة دالا علیها دلالةً تکرار 
الواحد بالعطف» فهو الجمع» وإن كان موضوعاً للحقيقة ملعّى فيه اعتبار الفردية» 
فهو اسم الجنس الجمعي؛ كتمر وتمرة» وان كان موضوعاً لمجموع الآحاد فهو 
اسم جمع» سواء كان له واحد ‏ كَرَكْبٍ ‏ أو لا؛ کرهط. فانظر أي التعريفات 
صادقة عليه . 

وفي «الکشف»: لو قيل: عالّم وعالّمون؛ كعرفة وعرفات» لم يبعد. وفيه أنه آبعد 
بعيد؛ لأنه قياس فيما يعرف بالسماع» على أن للعالمين آحاداً یستّی کل منها عالماً» 
فلا مرية في كونه جمعاً له» بخلاف عرفات؛ فإنه ليس لها آحادٌ کل منها عرفة. 

والعالم - كالخاتم ‏ اسم لما يُعلم به» وغلب فيما يعلم به الخالق تعالى شأنه» 
وهو كل ماسواه من الجواهر والأعراض» ويطلق على مجموع الأجناس ‏ وهو 
الشائع - كما يطلق على واحدٍ منها فصاعداًء فكأنه اسم للقَّدْر المشترك» وإلا يلزم 
الاشتراك أو الحقيقة والمجازء والأصل نفيهما. ولا يطلق على فردٍ منهاء فلا يقال: 
عالّم زید. كما يقال: عالم الانسان» ولعله ليس إلا باعتبار الغلبة والاصطلاح 
وأما باعتبار الأصل فلا ريب فى صحة الإطلاق قطعاً لتحقق المصداق حتماً» فإنه 
کما خد علی ال سبحانه وتعالی بمجموع ما سواه وبکل جنس من اجا 
یستدل عليه تعالی بکل جزء من أجزاء ذلك المجموع وبکل فرد من آفراد تلك 
الاجناس؛ لتحقق الحاجة إلى المؤثر الواجب لذاته في الكل فاد کل ما ظهر في 
المظاهر مما عزَّ وهان» وحضر في هذه المحاضر كاثناً ما كان» لامکانه وافتقاره» 
دلیل لائحٌ على الصانم المجید» وسبیل واضح ی 


فياعَبجَباً کیت یغصی الالهٌ ام گیف یَجحله السجاجد 
7 4 1 34 ۳ ۱ 1 م ٤‏ 3 9 1 ۳ وا 0 


وإنما أتى الرب سبحانه بالجمع المعرّف؛ لأنه لو أفرد وعُرّف بلام الاستغراق 
لم يكن نضّا فيه لاحتمال العهد بأن يكون إشارة إلى هذا العالم المحسوس؛ لأن 


(۱) البيتان لأبي العتاهية» وهما في ديوانه ص٤٠٠‏ . 


ی ۲۷۲ الآية , ۲ 
العالم وان كان موضوعاً للقدر المشترك إلا أنه شاع استعماله بمعنی المجموع؛ 
کالوجود في الوجود الخارجي وقد غلب استعماله في العرف بهذا المعنی في 
العالم المحسوس لألف النفس بالمحسوسات. فجمم لیفید الشمول قطعاً؛ لانه 
حينثزٍ لا یکون مستعملاً في المجموع حتی یتبادر منه هذا العالم المحسوس» فیکون 
مستعملاً في کل جنس ذ لا ثالث» فیکون المعنی: رب کل جنس سمي بالعالم» 
والتربية للأجناس إنما تتعلق باعتبار أفرادهاء فيفيد شمول آحاد الأجناس المخلوقة 
كلها نظراً إلى الحكم» وحدیث أن استغراق المفرد آشمل - على ما فيه آمر فرغ 
عله" » ولا ضرر لنا منه كما لا یخنی على المتأمل. 
وبعضهم خص العالمین بذوي العلم من الملائكة والثقلین» ورب آشرف 
الموجودات رب غيرهم» قال الامام السيوطي : وعلیه هو مشتقٌّ من العلم» وعلی 
القول بالعموم من العلامة. وفیه أنَّ الكل في کل محتمل» والتخصیص دعوی من 
وقیل : هم الجن والانس؛ لقوله تعالى ليك یرت يبا [الفرقان:۱]. 
وقیل: هم الانس؛ لقوله تعالی : اتان وان ین رکه [الشعراء: ۱30]) وهو 
المنقول عن جعفر الصادق» والمأخوذ من بحر أهل البيت» ورب البيت آدری. 
ولعل الوجه فيه الإشارةٌ إلى أنَّ الانسان هو المقصود بالذات من التکلیف 
بالحلال والحرام وارسال الرسل علیهم الصلاة والسلام ولأنه فذلكة جمیع 
الموجودات» ونسخةٌ جمیع الکائنات المنقولة من اللوح الرباني بالقلم الرحماني 
ومن هذا الباب ما نسب لباب مدينة العلم کرم الله وجهه : 


۰ 2 ت 4 3 5 ۰ ت 4 0 
داۋك ق يك واا هير وداؤك نلك وماتشعر 


(۱) في هامش الأصل و(م): فان قلت: قال الطيبي: ليس هذا مخالفاً لقولهم : الاستغراق في 
المفرد أشمل»ء قلت: لا؛ لانهم يريدون أن الجمع قد يحتمل غير الشمول في بعض 
المقامات» والمفرد وان دل على الشمول والاستغراق لكن الغرض استغراق الأجناس 
المختلفة» فلو أفرد وقيل: ربٌ العالم» لاحتمل الاستغراق وشمول أفراد كل ما يصح عليه 
إطلاق اسم العالی فلا يعلم نصوصية تعداد الأجناس وكثرتهاء كالجن والإنس والملائكة 
وغيرهاء كما يعلم من الجمعية» فجمع ليشمل ذلك المعنی. اه منه. 


الآية : ۲ ۷۳( القن 
زعم نك جِرْمٌ صَفِيِرٌ وی انْطَوَى العالم الائ 

ومن تأمل في ذاته وتفگر في صفاته ظهرت له عظمة باريه وآيات مبديه رن 

الا یت آشرقییت © وف اشک لا بر [الذاریات: ۲۱-۲۰] بل من عرف نفسه 
فقد عرف ربه . 

والمناسب للمقام هنا العموم. والعوالم كثيرةٌ لا تحصیها الارقام َو ما فى 
اي ین جر > [لقمان: ۲۷] وروي في بعض الاخبار أن الله تبالی عاد .مت 
آلف قندیل وعلّقها بالعرش» والسمواثٌ والأرضٌ وما فیهن حتی الجنةٌ و النارٌ في 
قندیل واحد» ولا یعلم ما في باقي القنادیل إلا الله تعالی. 

وقال کعب الأحبار: لا يحصي عدد العالمین الا الله تعالی : رطق ما لا 

تون [النحل :۸ هوا یا هرق لا هوکه [المدثر :۰ وما من ذرَّةٍ من ذرّات 
العوالم إلا وهي في حيطة تربیته سبحانه» بل ما من شيء مما أحاط به نطاق 
الامکان والوجود من العلویّات والسفلیات والمجرّدات والماديات والروحانیات 
والجسمانیات إلا وهو في حدّ ذاته. بحيث لو فرض انقطاع آثار التربية عنه آنا 
واحداً لما استقرٌ له القرار» ولا اطمأنت به الدار إلا في مطمورة العدم ومهاوي 
البوار ۰۲۳ لکن يفيض عليه من الجناب الأقدس تعالی شأنه وتقدّس في کل زمان 
يمضي وکل آن يمر وينقضي» من فنون الفیوض المتعلقة بذاته ووجوده وصفاته 
وکمالاته» ما .لا يحيط بذلك كلك التعبيرء ولا يعلمه إلا اللطیف الخبیر» ضرورةً 
أنه كما بي یستحق شي؛ من الممكنات بذاته الوجود ابتداءً» لا يستحقه بقاءی وإنما ذلك 
من جناب 0 الأول عر وعلا. فكما لا يتصرّر وجوده ابتداءً ما لم ينسدّ عليه 
جميع أنحاء عدمه الاصلي لا یتصوّر بقاؤه على الوجود بعد تحققه بعلّته ما لم 
ينسدٌ عليه جميع أنحاء عدمه الطاری لِمّا أن الدوام من خصائص الوجود 
الواجبي وظاهرٌ أنَّ ما يتوقّف عليه وجوده من الأمور الوجودية التي هي علله 
وشرائطه» وان كانت متناهية لوجوب تناهي ما دخل تحت الوجود ولكنّ الأمور 


. ۵۷ البيتان في الديوان المنسوب لعلی ضيه ص‎ )١( 
(؟) البوار: الهلاك. اللسان (بور).‎ 
في الاصل : ممالم.‎ )۳( 


اکن هنن ای ,۲ 


العدمية التي لها دخل في وجوده - وهي المعبّر عنها بارتفاع الموانع - ليست كذلك؛ 
إذ لا استحالة في أن یکون لشيء واحد موانع غير متناهية یتوقف وجوده أو بقاژه 
على ارتفاعهاء أي: بقائها على العدم مع إمكان وجودها في أنفسهاء فإبقاء تلك 
الموانع التي لا تتناهى على العدم تربية لذلك الشيء من وجوه غير متناهية. 

وبالجملة آثار تربیته تعالی 'واضحة المنار ساطعة الأنوان» فسبحانه من رب 
لا یضاهی ومَنَانِ لا یحصی کرمه ولا یتناهی» ونحن في تیار بحر جوده سابحون؛ 
وعن إقامة مراسم شکره قاصرون. وما أحسن قول بعض العارفین : إنه تعالی يملك 
عباداً غيرك وأنت لیس لك رب سواه ثم إنك تتساهل في خدمته والقیام بوظاتف 
طاعته. كأنَّ لك ريا بل أرباباً غیره» وهو سبحانه يعتني بتربيتك حتی کأنه لا عبد له 
سواك» فسبحانه ما تم تربيته وأعظم رحمته . 


وإنما كان الجمع بالواو والنون مع أنه ذ في المشهور جمع قل والظاهر مستدع 
لجمع الكثرة» تنبيهاً على أن العوالم وان كثرت قليلة» بل أقل من القليل في جنب 
عظمة الله تعالی وكبريائه: وما ترا له حى فده وآلازش جیما بت بم 
یم واسَََت مَطوکت يمه [الزمر ۷۰ على أن جمع القلّة كثيراً ما يوصله 
امن ج ون أن بش لمعف ات بدن ا ذهب 
إلى أن الجمم المذگر السالم صالحٌ للقلّة والكثرة» فاختر لنفسك ما یحلو. 

وقد آشار سبحانه وتعالی بقوله: (رّببت العدلويرت) إلى حضرة الربوبية التي 
هي مقام العارفین؛ وهي اسم للمرتبة تبة المقتضية للأسماء التي تطلب الموجودات» 
فدخل تحتها العلیم والسمیع والبصیر والقیوم والمرید والملك وما آشبه ذلك؛ ان 
کل واحدٍ من هذه الأسماء والصفات يطلب ما يقع عليه» فالعلیم يقتضي معلوما 
والقادر مقدورا والمرید مراداً؛ إلى غير ذلك. والأسماء التي تحت اسم الرب هي 
الاسماء المشتركة بين الحقٌّ والخلق والأسماء المختصّة بالخلق اختصاصاً تأثيريا ؛ 
فمن القسم الأول: العليم مثلاً» فان له وجهين: وجه يختص بالجناب الإلهي ومنه 
تعالى('' يعلم نفسه» ووجه ينظر إلى المخلوقات ومنه تعالى”" يعلم غيره. 
(۱) في (م): يقال. 
(۲) في (م): يقال. 


و 25ن 

ومن القسم الثاني : الخالق و نحوه من الأسماء الفعلية» فله وجه واحك ومنه 
يقال: خالقٌ للموجودات. ولا يقال: خالقٌ لنفسه» تعالى عن ذلك وهذا القسم 
من الأسماء تحت اسمه الملك ومنه يظهر الفرق بينه وبين الربٌ. 


وأما الفرق بين الربٌّ والرحمن فهو: أنَّ الرحمن عندهم اسم لمرتبةٍ اختصت 
بجميع الأوصاف العَلِيّة الإلهية» سواء انفردت الذاتثٌ به؛ كالعظيم والفرد» أو 
حصل الاشتراك أو الاختصاص بالخلق؛ كالقسمين المتقدّمين» فهو أكثر شمولاً من 
الرب» ومن مرتبة الربوبية ينظر الرحمن إلى الموجودات. 

وأما اسمه تعالی : ال فهو اسم لمرتبةٍ ذاتيةٍ جامعة» وفلكِ محيط بالحقائق؛ وهو 
مشير إلى الألوهية التي هي أعلى المراتب» وهي التي تعطي کل ذي حى حمّه ؛ وتحتها 
الأحدية» وتحتها الواحدية» وتحتها الرحمانية وتحتها الربوبية» وتحتها الملكية؛ 
ولهذا كان اسمه: الله أعلى الأسماء وأعلى من اسمه الأحدء فالأحدية أخصٌ مظاهر 
الذات لنفسهاء والألوهية آفضل مظاهر الذات لنفسها أو لغيرهاء ومن ثم منع أهل الله 
تعالى تجلي الأحدية» ولم يمنعوا تجلي الألوهية؛ لا الأحدية ذاث محضٌء لا ظهورَ 
لصفةٍ فيها فضلاً عن أن يظهر فيها مخلوق فما هي إلا للقديم القائم بذاته. ٠‏ 

ومما قررناه يُعلم سر كثرة افتتاح العبد دعاءه بيا رب يا رب مع أنه تعالى ما عين 
هذا الاسم الكريم في الدعاء ونفى ما سواه» بل قال سبحانه: قل ادعو أله أو دعو 
ال4 [الإسراء: ]٠١١‏ وقال: و الأساء الى فادعوة 4 [الاعراف: ۱۸۰] وقال 
أرباب الظاهر: الداعى لا يطلب إلا ما يظلّه صلاحاً لحاله وتربية لنفسه» فناسب أن 
یدعوه بهذا الاسمء ونداء المربي في الشاهد بوصف التربية أقرب لدرٌ ثدي الإجابةء 
وأقوى لتحريك عرق الرحمة. 

وعند ساداتنا الصوفية قدّس الله أسرارهم يختلف الكلام باختلاف المقام فرقاً 
وجمعاً» وعندي ‏ وهو تبس من آنوارهم أنَّ الارواح أول ما شََفت آذانها وعظرت 
آردانها بسماع وصف الربوبية» كما يشعر بذلك قوله تعالی : ود لد ريك من بف 
اد ين ظهورهر دري رادم عل آشیم لت ریک تلا ب تالاعراف:۱۷۲] فهم 
ینادونه سبحانه بأول اسم قررهم به فاقوا وأخذ به علیهم العهد فاستقاموا 
واستقروا فهو حبیبهم الاول ومَمُزعهم إذا آشکل الامر وأعضل : 


ترشيت وق دن رلا بِمَعْرْلٍ وعدت إلى مَضْحُرب آوّل مَنْزِلٍ 


وَنَادنْفِيَ الأضُواءمَهْلاً فهذِو مَنازل من تَهْرَى رويدك انز" 

وقريبٌ من هذا ما ذكره الشيخ الأكبر قُدّس سره الأنور» مما حاصله أن الله 
تعالى لمّا أوجد الكلمة المعبّرَ عنها بالروح الكلي إيجاد إبداع» وأعماه عن رؤية 
نفسه» فبقي لا يعرف من أين صدر ولا كيف صدر» فحرّك همّته لطلب ما عنده 


ولا يدري أنه عنده : 


فَدْيَرْحَل المرء لس طلربه والسَّبَبُ المطلوبٌ في الرّاجِل”" 

وين أرب ابو ین بل الوريد» [ق:١1]‏ فأخذ في الرحلة بهمّتهء فأشهده الحق 
ذاته. فعلم ما أودع الله تعالى فيه من الأسرار والحکم؛ وتحمّق عنده حدوثه وعرف 
ذاته معرفةً إحاطية؛ فكانت المعرفة غذاء مُعِيناً يتقرّت به وتدوم حياته» فقال له عند 
ذلك التجلي الأقدس: ما اسمي عندك. فقال: أنت ربي؛ فلم يعرفه إلا في حضرة 
الربوبية» وتفرّدٍ القديم بالألوهية» فإنه لا يعرفه إلا هوء فقال له سبحانه: أنت 
مربوبي وأنا ربك. أعطيتك أسمائي وصفاتي» ولا يحصل لك العلم إلا من حيث 
الوجود. ولو احطت علماً بي لکنت أنت أناء ولکنث محاطاً لك» وأمدّك بالأسرار 
الإلهية وأربّيك بهاء فتجدها مجعولة فيك فتعرفهاء وقد حجبتك عن معرفة كيفية 
إمدادي لك بها إذ لا طاقة لك أن تحمل مشاهدتها؛ إذ لو عرفتها لانّحدت الأنيةء 
وأين المرب من البسيط» ولا سبيل إلى قلب الحقاثق» إلى آخر ما قال" . 

ويعلم منه إشارة سر افتتاح الأوصاف في الفاتحة بربٌ العالمين» وفيه أيضاً 
مناسبةٌ لحال البعثة وإرساله بي إلى من أرسل إليه؛ لأنَّ ذلك اعظم تربيةٍ للعباد 
ورمز خفي إلى طلب الشفقة والرأفة بالخلق كيف كانوا؛ لأنَّ الله تعالى ربهم 
أجمعين : 
)١(‏ البيتان أنشدهما الغزالي» كما في شذرات الذهب"/ ۰۲۲ والکشکول ۰۱۰۰/۲ وفيهما: 

ونادت بي الاشواق مهلاً. . . 


(۲) البيت لإبراهيم بن مسعود الإلبيري. الفتوحات المکیة۱/ ۰۱۱۳ 
(۳) الفتوحات المکیة۱/ ۰۱۱۳. 


ارت لك في رال وَمُمْ عدا ولأمجل عَيْن آلف عَيْن تكرّم" 

وقد قر : «ربٌ العالمين» بالنصب» ونسب ذلك إلى زید بن علي و( وقد 
اختلف في توجيهه؛ فقيل : نصب على القطع» ويُقدّر العامل هنا :نت للمقام 
أو أذكرء لا أعني؛ لان ذلك إذا لم يكن المنعوت متعيّناً كما في «شرح 
العمدة»(۳* رضعّف بالإتباع بعد القطع في النعت» وأجيب ين الرحمن يدل 
لا نعت» وروي أنه قرئ بنصب «الرحمن ن الرحیم» فلا ضعف حینئذ . 


وقیل: بفعل مقدّر دل عليه الحمد وليس على التوهم كما توهُم أبو حيان» 
فضکُفه بزعمه أنه من خصائص العطف(*؟. 


وقیل : بالحمد المذکور» واعترض بأنَّ فيه إعمالَ المصدر المحلی باللا 
وبأنه يلزم الفصل بين العامل والمعمول بالخبر الأجنبي . وأجيب عن الأول بأن 
سیبویه وهو هو جوز إعمال ال مطلقاً والظرف تكفيه رائحة الفعل» ع 
الكوفيون مطلقا وجوّزه على قبح الفارسي وبعض البصریین» وفصّل البعض بين 
ما تعاقب آل فيه الضمیر فیجوز» وما لا فلا وعن الثاني بان هذا الخبر كان 
معمولاً لهذا المبتدأ في موضع المفعول كما تقول: حمداً له» فليس بأجنبي صرف؛ 
على أن المبتدأ والخبر لانّحادهما معتّی كشيء واحد فلا أجنبي. وحكي عن بعض 
النحاة جواز الإعمال مطلقاً . 

وقيل: بالنداء» ولا يخفى ما فيه من اللبس والفصل والالتفات الذي لا يكاد 
لخلوه عما يأتي إن شاء الله تعالى يلتفت إليه. 

وقيل: «ربّ» فعل ماض» وفيه أنَّ أمره مضارعٌ في البعد لِمَا تقدم» وان الجملة 
لا تكون صفة؛ والحاليةٌ غير حسنة الحال» مع أنه قرئ بنصب ما بعد» والمناسب 
المناسبة. زاهون الأمور عندي اب بل يكاد يقطع الظاهر بالقطع . 
(۱) البيت للشاب الظريف شمس الدين بن محمد التلمساني؛ وهو في ديوانه ص۰۷۱ 
(۲) البحر المحيط١/9١.‏ 
(۳) لابن مالك شرح فيه کتابه: عمدة الحافظ وعدة اللافظ . کشف الظنون ٠.٠٠١١/۲١‏ 
(8) البحر ۰۱۹/۱ 


ا رت د 


ثم إنه سبحانه وتعالى بعدما ذكر عموم تربيته صرح بعظيم رحمته» فقال عر 
شأنه: اَن نِم )4 وقد تقدّم الكلام عليهماء والجمهور على 
خفضهماء وتصبَهُما زيد وأبو العالية وابن السميفع وعيسى ابن عمرء 
ورفعهما أبو رزين العقيلي والربيع بن خثيم وأبو عمران الجوني”" . 

واستدلٌ بعض ساداتنا بتكرارهما على أن البسملة ليست آية من الفاتحة: وليس 
بالقوي؛ لأنَّ التكرار لفائدة» فَذِكْرُهما فى البسملة تعليلٌ للابتداء باسمه عب شأنه» 
وذکرهما هنا تعلیل لاستحقاقه تعالی الحمد . 

وقال الامام الرازي فس سره في بيان حكمة التکرار: التقدیر: کأنه قيل له: 
اذکر آني إله ورب مرة واحدت واذکر آني رحمن رحیم مرتین؛ اه العناية 
بالرحمة آکثر منها بساثر الأمورء ثم لما بين الرحمة المضاعفة فكأنه قال: لا تغتر 
بذلك» فإني مالك يوم الدین» ونظیره قوله تعالی : غافر الب دابل الب مدید 
لقاب [غافر :۳]. انتهی ° 


وفي القلب منه شيء۶ ؛ فان الالوهية ره ایضاً کما تری. 


وعندي بمسلكِ صوفع : أنَّ ذکر الرحمن الرحیم تفصیل من وجو لِمّا في «ربٌ 
العالمين» من الإجمالء وذلك أنَّ التربية تنقسم ببعض الاعتبارات إلى قسمین ؛ 
أحدهما: التربية بغير واسطة كالكلمة؛ لأنه لا يتصور في حقه واسطة البنَّة. 
وثانيهما : التربية بواسطة كما فيمن دون الكلمة. وهذا الثاني له قسمان أيضاً؛ سم 
ممزوج بألم؛ كما في تربية العبد بأمور مؤلمة له شاه قو عليه» وقسم لا مزج فيهء 
كما في تربية كثير ممن شمله اللطف السبحاني : 


و > ب ‏ و(۳) 


اقل والشعائة احتشتقة ورعن هامس رجش تفار 
فالرحمن يشير إلى التربية بالوسائط وغيرها في عالمه» و الرحيم يشير إلى 


)١(‏ في الأصل و(م): الجولي» والمثبت هو الصواب» والقراءتان ذكرهما أبو حيان في البحر 
المحيط ۱۹/۱ . 

(۲) التفسير الكبير١/‏ ۲ ۲. 

فر البيت للشيخ عبد الغني النابلسي » وهو في ديوانه ۱/۱ 


الآية : > سان 
التربية بلاواسطة في کلماته» ورحمة الرحمن أيضاً قد تمزج بالألم؛ كشرب الدواء 
الكره الطعم والرائحة» فإنه وان كان رحمة بالمريض لكن فيه ما لا يلائم طبعه؛ 
ورحمة الرحيم لا يمازجها شوب فهي محض النعمة» ولا توجد إلا عند أهل 
السعادات الكاملةء اللهم اجعلنا سعداء الدارين بحرمة محمد سيد الثقلين يي . 

مك دوم اليب 66 قرأ: «مالك» كفاعل مخفوضاً عاصمٌ والكسائيٌ 
وخلفٌ في اختياره ويعقوب9", وهي قراءة العشرة إلا طلحة والزبير» وقراءة كثير 
من الصحابةء منهم أب وابن مسعود ومعاذ وابن عباس» والتابعين منهم قتادة 

وقرأ: «مَلِكِ؛ کفعل بالخفض أيضاً باقى السبعة» وزيد وأبو الدرداء وابن عمر 
والمسورء وكثير من الصحابة والتابعين. 

وقرأ: ا آبو هريرة وعاصم الجحدري» ورواها الجعفي 
وعبد الوارث عن أبي عمرو”” "» وهي لغة بكر بن وائل. 

وقرأ : «ملِكي» بإشباع كسرة الكاف أحمدٌ بن صالح عن وَرْش عن نافع 

وقرأ: «یلك» على وزن عِجلء أبو عثمان والشعبنْ وعطیة؟. 

وقرأ أنس بن مالك وأبو نوفل عمر بن مسلم البصري: امَلِكَ يوم الدّين» بنصب 
الكاف من غير آلف"؟. وقرأ كذلك إلا أنه رفع الكاف سعذ بن أبي وقاص 
وعائشة؟. 

وقرأ: «مَلَكَ؛ فعلاً ماضياً آبو حنيفة على ما قيل» وأبو حيوة وجبیر بن مطعم 

2 ۱ ۱ 

وأبوعاصم عبيد بن عمير الليثي» ويد ينصبون اليوم» وذكر ابن عطية أن هذه قراءة 


)١(‏ التيسير ص۰۱۸ والنشر ۰۲۷۱/۱ والبحر ۰۲۰/۱ وعنه نقل المصنف. 

(۲) القراءات الشاذة ص۰۱ والبحر ۰۲۰/۱ 

(۳) المحرر الوجیز ۰۸/۱ والبحر ۰۲۰/۱ والمشهور عن نافع «ملكِ» بالخفض كما سلف. 
(4) البحر ۰۲۰/۱ وأبو عثمان هو النهدي. 

(۰) البحر ۰۲۰/۱ وهي في القراء‌ات الشاذة ص١‏ عن أبي حيوة. 

() البحر ۰۲۰/۱ 


ان 2 كك 


علي بن أبي طالب كرّم الله وجهه والح ویحیی بن بعر 


وقرأ: «مالكَ؛ بالنصب الاعمش أيضاً وابن السميفع وعثمان بن أبي سليمان 
وأبو عبد الملك قاضي الجند"» وذكر ابن عطية أنها قراءة عمر بن عبد العزيز 
وأبي صالح السمّان”” . 

وروى ابن أبي عاصم عن اليمان «مالکا» بالنصب والتنوين. 

وقرأ: «مالك» برفع الكاف والتنوين [عون العقيلي]؛ ورويت عن خلف بن 
هشام وأبي عبيد وأبي حاتم» فينصب اليوم. 

وقرأ: «مالك يوم الدين» بالرفع والإضافة أبو هريرة وأبو حيوة وعمر بن 
عبد العزيز بخلاف عنهم ٠“‏ ونسبها صاحب «اللوامح؛ إلى ابن أبي شداد العقيلي 
ال 

وقرأ: «مليك» كفعيل أبو هريرة في رواية؛ وأبو رجاء العطاردي.. 

وقرأ: «مالك» بالامالة البليغة يحيى بن يَعمر وأيوب اا وببین بين 
قتيبة بن مهران عن الكسائي» ولم یلم على ذلك أبو علي الفارسي فقال: لم ييل 
احد. وذكر أنه قرئ: «ملاك» بالألف وتشديد اللام وكسر الكاف. 

فهذه عدة قراءات ذكرتها لغرابة وقوع مثلها في كلمة واحدة» بعضها راجعة إلى 
الملك» وبعضها إلى المُلْكْء قال بعض اللغويين: وهما راجعان إلى المَلك وهو 
ال والربط ومنه: تلك المج وآنشدوا قول قیس بن الخطیم : 
ملحب بها كي فانهزث قنمها یری فائما ین دونها ما راء 


(۱) المحرر الوجیز ۰1۸/۱ وذکرها عن أبى حنيفة الزمخشري في الکشاف ٠۷-٥٦ /١‏ وهي 
في القراءات الشاذة ص١‏ عن انس بن مالك طن . ۱ 

(۲) في الاصل و(م) والبحر ٠١/١‏ (والكلام وما سيأتي بين حاصرتين منه): وعبد الملك قاضي 
الهند. والمثبت هو الصواب. ینظر اللباب لابن عادل ۰۱۸۲/۱ وطبقات القراء لابن 
الجزري ۱۱۸/۱ . 

(۳) المحررالوجیز ۰1۸/۱ والبحر ۰۲۰/۱ 

)٤(‏ في البحر: عنه. 

(۵) هو آبو روح عون بن أبي شداد» كما في البحر ۰۲۰/۱ 

(۱) دیوان قيس بن الخطیم ص٦٤٠‏ وشرح دیوان الحماسة للمرزوقي ۰۱۸4/۱ قال المرزوقي: = 


والمتواتر منها قراءة «مالك» و«ملك» فهما نيرا سواريهاء وقطبا فلك دراريهاء 
واختلف في الأبلغ منهماء قال الزمخشري: و«ملك» هو الاختيار؛ لأنه قراءة أهل 
الحرمین» ولقوله تعالى: من الْمُلْكَ» [غافر:١١]‏ ولقوله تعالى: ملل الاس 
[الناس: ؟] ولان الملك يعم والملك يخص”'. 

ورجّحه صاحب «الكشف» أيضاً بأنه يلزم على قراءة «مالك» نوع تكرّار؛ لأنَّ 
الربّ بمعناه أيضاًء وبأنه تعالى وصف ذاته المتعالية بالملكية عند المبالغة في قوله: 
ميك یی [آل عمران:٠۲]‏ بالضم دون المالكية. 

واعتّرض ذلك كله: 

ما أولاً: فلن قراءة أهل الحرمين لا تدلٌ على الرجحان؛ لأنه لو سل کون 
أوائلهم أعلم بالقرآن لانسلّم ذلك في عهد القرّاء المشهورين» ألا ترى أل صحيح 
البخاري مقدّمٌ على موطّأ مالك وهو عالم المدينة» على أن القراءات المشهورة كلها 
متواترة» وبعد التواتر المفيدٍ للقطع لا يلتفت إلى أصول الرواة» وقول الشهاب: 
لايخفى أنَّ أهل الحرمين قديماً وحديثاً أعلم بالقرآن والأحكام". فين وراء المنع 
أيضاً ودون إثباته التعب الكثير» كما لا يخفى على من لم رغه القعاقع . 

وأما ثانياً : فلان الاستدلال بقوله تعالى : «لِمنِ مك رم که [غافر:11] يخدشه 
قوله تعالی : م لا تلك تفن لس میا که [الانفطار:۱۹] فإنه سبحانه آراد باليوم يوم 
القيامة» وهو يوم الدين» ونفيٌُ المالكية عن غيره يقتضي إثباتها له۰ إذ السیاق لبيان 
عظمته تعالی» والامر آخر الآية واحد الأمور لا الأوامرء وان كثر استعماله فيه. 

وأما ثالثاً: فلأنّ ما فى «الناس» مغايرٌ لِمَا هنا؛ لأنَّ مالك الناس لو كان هناك 
كما قرئ به فلودا ینکر ر مم رب الناس» وأما هنا فلا تكرار لاختلاف المقام. 

وأما رابعاً: فلأنَ ما ادّعاه من أنَّ المُلك بضم الميم يعمٌ والملك بالكسر يخ 
خلاف الظاهرء والظاهر أن بين المالك والملك عموماً وخصوصاً من وجه لغة 


= يروى: یری قائمٌ ین دونها مَّن وراءها» وهما وراءهاك»» ويروى: فیری قائما» أيضاً. 
ويقال: ملكت العجين وأْمْلَكُْه : إذا بالغت فى عجنه وشده. 

۲ . ٥۷/١ الکشاف‎ )۱( 

(۲) حاشية الشهاب على البيضاوي ٠۹۷/١‏ . 


وعرفاً» فيوسف الصديق عليه السلام بناء على أنه مَلّك”'' رقاب المصريين في 
القحط بمقتضى شرعهم ملك ومالك والتاجر مالك غير مَلِكِء والسلطان على 
بلد لا مِلْكَ له فيها مك غيرٌ مالك. 

وأما خامساً : فباٌ التكرار الذي زعمه صاحب الكشف قد كُشف أمره على أنه 
مشترك الإلزام؛ إذ الجوهريٌ ذكر أنَّ الرب كان يطلق على الملك”" . 

وأما سادساً””: فلانَّ الدليل الأخير الذي ساقه لك أن تقلبه بأنه تعالى وصف 
ذاته بالمالكية دون الملكية» أيضاً إضافة المالك إلى المُلك تدلّ على أنَّ المالك 
أبلغ من المَلِك؛ لأن المُلك بالضم قد جعل تحت حيطة المالكية» فكأنه أحدٌ 
نتم كان 

كذا قالوه» ولهم ما كسبوا وعليهم ما اكتسبوا. 

وعندي لا ثمرة للخلاف» والقراءتان فْرّسا رهان» ولا ET‏ 
الملك صفتين لله تعالى كما قاله السّمين“ ولا التفات إلى من قال: إنهما كحاذر 
وحَذِرِه ومتى أردتٌ ترجيح أحد الوصفين تعارضت لدي الأدلة وسدّت علي البابَ 
الآثارٌء وانقلب إلىّ بصر البصيرة خاسئاً وهو حسیر. إلا أني أقرأ كالكسائي : 
«مالك» لأحظى بزيادة عشر حسنات» ولأنَّ فيه إشارة واضحة إلى الفضل الكبير 
والرحمة الواسعة» والطمع بالمالك من حيث إنه مالك فوق الطمع بالمَلِكِ من حيث 
ائه ملك: فاقصی ما بر جى من المَلْك أن ینجو الانسان منه راسا براس» ومن 
المالك يرجى ما فوق ذلك. فالقراءة به أرفق بالملنیین مثلي؛ وأنسب بما قبله 
واضافته إلى یوم الدين بهذا المعنی لیکسر حرارته فان سماع يوم الدين یقلقل أفئدة 
السامعين» ویْشبه ذلك من وجو قوله تعالی: عقا اله عندک لم آذنت ل4 
[التوبة ]٤١:‏ والمدار على الرحمة» لاسیما والأمر جدير» والترغیب فيه آرغب» 
)١(‏ في (م): مالك . 
(۲) الصحاح (ربب). 
)۳( في (م): سادسها . 


(4) في الدر المصون ٤4/١‏ . 
(5) في الأصل: جديد. 


على أنه لا يخلو الحال عن ترهيب» وكأنى بك تعارض هذه النكت» وما علي 
فهذا الذي دعاني إليه حسن الظن. 
واليوم: في العرف عبارةٌ عمّا بين طلوع الشمس وغروبها من الزمان» وفي 
الشرع عند أهل السنّة ما عدا الأعمش: عبارةٌ عمًا با ين طا الفجر الثاني وغروب 
الشمس» > ويطلق على مُظلّقَ الوقت» ويوم القيامة حقيقةً شرعيةٌ في معناه المعروف. 
وتركيبه غريب ؛ إذ فاء الكلمة فيه ياء وعينها واوء ذل باقدقن a‏ 
البحر المحيط”؟ إلا يوم وتصاریفه . ۱ 


والدين: الجزاء. ومنه الحديث المرسل عن أبي قلابة طه قال: قال 
رسول الله که : لیر لايبلى والإثم لاينسى » والديّان لا يموت» فكن كما شئت 
كما تدين تدان(۲ 

وقيل: فرق بينهماء فن الدين ما كان بِقَدْرٍ فعل المُجارَّىء والجزاء أعم. 

وقيل: الدين اسم للجزاء المحبوب المقدّر بقدر ما يقتضيه الحسابء إذا كان . 
ممن معه وقع الأمر المجزي به» فلا يقال لمن جازى عن غیره» أو أعطى كثيراً في 
مقابلة قلیل : دين ٠‏ ويقال: جزاء. 

والارجح عندي 7 الدين والجزاء بمعنى » فيوم الدين هو یوم الجزاء. ويؤيده 
قوله تعالى: ظالوْ مرك کل تنس يما با كَسَبَتْ» [غائر ۷۰و «ا ê‏ 
تعملُون» [الجائیة:۲۸] وإضافة «مالك» إلى «یوم» على التوسع وقد قال النحاة: 
الظرف إما متصرّفٌ؛ وهو الذي ۱ يلزم الظرفية» أو غير متصرف؛ وهو مقابله» 
والأول كيوم وليلة» فلك أن تتوسع فیهما بأن ترفع أو تجرٌ أو تنصب من غير أن 
تقدّر فيه معنى «في»» فيجري مجرى المفعول للتساوي في عدم التقدير» فإذا قلت: 
( ۰۲۱/۱ ۱ 
(۲) آخرجه عبد الرزاق (۲۰۲۹۲). وقال الحافظ في تخریج أحاديث الکشاف ص۳: ورواه 

الامام آحمد عن عبد الرزاق بسنده عن آبي قلابة عن آبي الدرداء قوله» وهذا منقطع مع 


وففه : وله شاهد موصول من حديث ابن عمر وا آخرجه ابن عدي في ترجمة محمد بن 
عبد الملك وضعفه . ینظر الزهد لاحمد ص۰۱۷ والکامل لابن عدي ۲۱۲۸/۲ . 


اۋ SD‏ ع 
سرت الیوم؛ كان منصوباً انتصاب «زيد؛ في : ضربت زيداً» ويجري سرت مجرى 
ضربت في التعدأي مجازاً؛ لأنَّ السير لا یویر في اليوم تأثيرٌ الضرب في زید؛ 
ولا يخرج بذلك عن معنى الظرفية» ولذا يتعدّى إليه الفعل اللازم ولا يظهر في 
الاسم الظاهر وإنما يظهر في الضمیر؛ كقوله: 
ریما شهذناه؛ سُلَيِْماً وتمايراً تليلاً وی طغن التّهالي”'' توافل“ 

وإذا توسّع في الظرف» فان كان فعله غير متعدٌ تعدّى» وان كان معغيديا إلى 
واحد تعد إلى ائئین» وان كان متعدیا إلى اثنين تعدّى إلى ثلاثة» وهو قليل» 
ومنعه البعض» وان كان متعدّياً إلى ثلاثة لم يتعدّ إلى رابع في المشهورهء إذ لا نظير 
له» وحکی ابن السَراج وه 

والتوسّع هنا" تجوز حکمیْ في النسبة الظرفية am ES‏ 
الحقيقي؛ 1000007 حتى إذا لم يذكر مفعوله قدّر أونُرّل منزلة 
اللازم؛ والجمع بين الحقيقة والمجاز في المجاز الحكمي ليس محل الخلاف؛ 
ولذا قال الرضي: اتفقوا أن معنى الظرف متوسّعاً فيه وغيرٌ متوسع فيه سواء. 
والمعنی : مالك الأمر كله في يوم الدين» وهذا ثابت له سبحانه أزلاً وأبداً؛ لأنه 
ما من الصفات الذاتية المتفق على ثبوتها له سبحانه كذلك» أو من الصفات الفعلية 
وهي عند الماتريدية مثلهاء بل قال الزركشيٌ من الأشاعرة في إطلاق الخالق 
والرازق ونحوهما في حقّه تعالى قبل وجود الخلق والرزق: حقيقة» وان قلنا 
بحدوث صفات الافعال*؟. 


)١(‏ في الأصل و(م): قليل. . . النهارء والمثبت هو الصواب. وينظر التعليق الذي بعده. 

(0) البيت لرجل من بني عامر» كما في الكتاب ۰۷۸/۱ وشرح المفصل ۰4۱/۲ ودون نسبة في 
الكامل ۰1۹/۱ والمقتضب ۰۱۰۹/۳ ومعاني القرآن للزجاج ۰۱۲۸/۱ وأمالي ابن الشجري 
۱ وشرح أبيات مغني اللبيب ۰۸٩/۷‏ ووقع في بعض المصادر ویوم. . .قليل. ۰۰۰ قال 
الأعلم في شرح شواهد الكتاب ص ۱۶۷ : الشاهد فيه نصب ضمير الوم ال ها 
بالمفعول به اتساعاً ومجازاً والمعنی: شهدنا فيه. وسليم وعامر قبيلتان. والنوافل هنا : 
الغنائم . والنُهال: المرتوية بالدم» يقول: لم نغنم فيه إلا النفوس» لما أوليناهم من كثرة الطعن . 

(©) في (م): هذا. 

(:) البحر المحيط في أصول الفقه للزركشي ۰۹6/۲ 


الآية ؛ ) مزا 


آو المعنی املك ال مود زج الدين» على حذٌ : #وتادئ صب الد [الأعراف : 55] 
)۱( 


ففي الآية استعارةٌ تبعيةٌ كما يفهمه کلام العلامة البيضاوي في تفسيره 

وعلى التقديرين يصح وقوعه صفة للمعرفة؛ لأنَّ الإضافة حينئلٍ حقيقة 
ول بای ذلك التوسع في الظرف ؛ لأنه مفعولٌ من حيث المعنى لا من حيث 
الاعراب» أي یتعلق المالك به تعلق المملوکية» حتی لو کانت شرائط العمل 
حاصلة عَمِلَ فیه. كما قاله الشریف"". وفیه تأمل» والاولی باستمرار الاعتبار 
اعتباز الاستمرار والمستمرٌ يصح أن تکون اضافته معنوية» كما يصح أن لا تکون 
كذلك» والتعین مفوض للمقام» وذلك لاشتماله على الازمنة الثلاث. 


ولا یرد أن يوم الدين وما فيه لیس مستمرًا في جمیع الأزمنةء فكيف یتصوّر 
كونه تعالى مالكاً على الاستمرار؛ لأا نقول: ليس عند ربك صباح ولا مسای وهو 
سبحانه ليس بزمانی» والأزل والأبد عنده نقطة واحدة» والفرق بينهما بالاعتبار 
والتعییرات 7 عر شأنه بالنظر إلى حال المخاطب؛ فالاستمرار بالنظر إليه 
تعالی متحمّقٌ بلا شبهة. 


ومن هنا یستنبط جوابٌ للسؤال المشهور: بان المالك لا يكون مالکاً للشيء 
الا ذا كان موجوداًء ویوم الدین غيرٌ موجود الان؟ واجاب غيرٌ واحد بأنَّ يوم 
الدين لما كان محمّقاً جعل کالقائم في الحال» وایضاً من مات فقد قامت قيامته ؛ 
فکان القيامة حاصلةٌ في الحال فزال السؤال" . 


ولا يخفى أنَّ السؤال باق على مذهب بعض المتکلمین القائلین بأنَّ الزمان 


)١(‏ ۰۲۹/۱ قال الشهاب في حاشیته على تفسیر البیضاوی۱۰۱/۱ يعني أن اسم الفاعل 
کالمفعول يخالف الصفة المشبهة الدالة على الثبوت» فهو حقيقة في الحالء إلا أنه منزّل 
منزلة الماضي في تحقق الوقوع» فاستعير له استعارة تبعية كما في قوله تعالى: رائ صب 
و6 نانه بمعنى : ينادي. اه. ووقع في هامش الأصل و(م): ونقل عنه أنه مجاز في 
الماضي المنقطع لا مطلقاًء وهو خلاف المشهورء وبني عليه أن مالك يوم الدين حقيقة 
عنده وان لم يعتبر استمراره. اه منه. وينظر حاشية الشهاب ١/؟7١٠.‏ 

(۲) حاشية الجرجاني على تفسير الكشاف ٥۹/۱١‏ . 

(۳) في هامش الاصل و(م): وقيل عليه إن اسم الفاعل ليس حقيقة في الاستمرار» فيكون مجازاً 
على المجاز. اه منه. وينظر حاشية الشهاب ۰۱۰۳/۱ 


معدوم ؛ إذ تقال نعل : إن تملك المعدوم محال» إلا أن يقال: يجعل الكلام كناية 
عن كونه مالکاً للأمر كله ؛ ان تملّك الزمان كتملك المكان يستلزم تملّك جميع 


ما فیه. ولا يلزم في الكناية إمكان المعنی الحقيقي » والاستلزام بمعنى الانتقال في 
الجملة لا بمعنی عدم الانفکاك فلا یرد المنع . 


وأنت إذا قرأت: «ملك» تسلم من هذا القیل والقال إن جعلته صفّ مشبّهة» أو 
آلحقته بأسماء الاجناس الجامدة؛ کسلطان وأما إذا جعلته صیغة( مبالغة کحخذُر - 
وهو ملحق باسم الفاعل - فيّرِدٌ عليك ما ورد علینا» وأنا من فضل الله تعالی 
لا تحرّكني العواصف. بل ذلك يزيدني في المالك حبًا . 

وانما قال: «مالك يوم الدين»؛ ولم یقل : یوم القيامة» مراعاءً للفاصلة 
وترجیحا للعموم» فان الدين بمعنی الجزاء یشمل جمیع أحوال القيامة ؛ من ابتداء 
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النشور إلى السرمد الدائم» بل یکاد یتناول النشأة الاولی بأسرهاء على أن یوم 
القيامة لا يفهم منه الجزاء مثل (یوم الدین»» ولا یخلو اعتباره عن لطف. 

انشا للدين معان شاع" استعماله فيها؛ كالطاعة و الشريعة» فتذهب نفس 

۲ وب لاير رن , 1 1 

السامع إلى کل مذهب سائغ» وقد قال بکل من هذين المعنیین بعض والمعنی 

وإذا أريد بالطاعة في الأول الانقیاد المطلق لظهوره ذلك اليوم ظاهراً وباطن 
وجیل إضافة «یوم» للدین في الثاني لِمَا بینهما من الملابسة باعتبار الجزاء» لم 

وتخصيص اليوم بالإضافة ‏ مع أنه تعالى مالك ومَلِكُ جميع الاشیاء في كل 
الأوقات والأيام ‏ إما للتعظيم» وإما لأن الملك والملك الحاصلين في الدنيا لبعض 
الناس بحسب الظاهرء يزولان وينسلخ الخلق عنهما انسلاخاً ظاهراً في الآخرة: 
)١(‏ في الأصل: صفة. 
(۲) في هامش الاصل و(م): قال الراغب: «الدين؟ الطاعة والجزاء واستعير للشريعة. فافهم. 


اه منه . 


ا رسب لك 
ل ب ا ي ست مد 


ركهم و م ینز فَ4 [مريم:40] وینفرد() سبحانه في ذلك اليوم 
بهما انفراداً لا خفاء فيه ولذلك قال سبحانه: یم لا نلك نفس لس سا وَالأمْرٌ 
يذ يلد [الانفطار:15] و لمن الم الوم ين اليد اه [غافر:17]. 

وأيضاً هنالك يجتمع الأولون والآخرون» ويقوم الروح والملائكة صمًاء 
وتجتمع العبيد في صعيد واحد؛ وتظهر صفة الجمال والجلال أتم ظهورء فتُعلم 
صفة المالكية والملكية للمجموع في آن واحد فوق ما عُلمت لكل فردٍ فد أو جمع 
جمع على توالي الأزمان. 

وإنما ختم سبحانه هذه الأوصاف بهذا الوصف إشارةً إلى الاعادة كما اع 
بما يشير إلى الابداء وفي إجرائها عليه تعالى تعلیل لإثبات ما سبق» وتمهيدٌ 
لما لحق» واا إلى إن الحاو الخد ي بزع الل بمقات 
الكمال ونعوت الجلال. وهذه أمهاتها؛ ولم تك تصلح إلا له» ولم يك يصلح 
إلا لها. 

وقد يقال: في إجراء هذه الأوصاف بعد ذكر اسم الذات الجامع لصفات 
الکمال إكيارة إن أن الذي مده الان ويلم ن إنما يكون حمده وتعظيمه لأحد 
أمور أربعة : ما لكونه كاملاً ني ذاته وصفاته وان لم يكن منه إحسان إليهم» 
واما لكونه محسناً إليهم ومتفضّلاً عليهم» وإما لأنهم يرجون لطفه واحسانه في 
الاستقبال» وإما لأنهم يخافون من كمال قدرته. فهذه هي الجهات الموجبة للحمد 
والتعظيم» فكأنه سبحانه يقول: يا عبادي» إن كنتم تحمدون وتعظّمون للكمال 
الذاتي والصفاتي"› فإني أنا الهء وان كان للإحسان والتربية والانعام فإني آنا 
رب العالمین» وان كان للرجاء والطمع في المستقبل» فإني أنا الرحمن الرحيم» 
وان كان للخوف. فإني آنا مالك يوم الدين. 

ومن الناس من استدلٌ ‏ كما قال الامام"" على وجوب الشكر عقلاً قبل مجيء 
الشرع بأنه تعالى أثبت الحمة هنا لذاته» ووصفه بكونه ربًا للعالمین» رحماناً رحيماً 


(۱) في الاصل : ويتفرد. 
( في (م): والصفاتي فاحمدوني. 
(۳( هو الرازي في تفسیره ۳۷/۱ 


E‏ 3 و 


57 مالكاً لعاقبة أمورهم في القيامة» وترثب الحكم على الوصف المناسب يدل 
على کون الحكم معلّلاً به. فدلٌ ذلك على ثبوت الحمد له قبل الشرع وبعده. 

وهو على ما فيه دلیل عليه لا له؛ لأنه بیان من الله تعالى لإيجابهء فهو سمعيّ 
لا عقلي» فالمستدلٌ به کناطح صخرة. 

هذا وفي ذكر هذه الأسماء الخمسة أيضاً لطاتف؛ فالانسان بدن ونفسٌ شيطانية 
ونفسٌ سَبعية ونفس بهيمية وجوهرٌ ملكي عقلي؛ فالتجلي باسمه تعالى «الله؛ للجوهر 
الملكي: طلا بكر الله تسين وب [الرعد:۸] وباسم الربٌ للنفس 
الشيطانية : رب ود یک ین همرت الشَّسْطِينِ» [المؤمنون97] وباسم الرحمن للنفس 
السبعية بعاءً علی آنه مركت من لطف وقهر: لمك یرد أن لل 
[الفرقان:7؟] وباسم الرحيم للنفس البهيمية : : ال لک > [المائدة: 0] وبمالك 
يوم الدين للبدن الكثيف: «ستَفرمٌ لح ايه القن [الرحمن:۳۱]. 

وآثار هذا التجلّي طاعة الأبدان بالعبادة» وطاعة النفس الشيطانية بطلب 
الاستعانة» والسبعية بطلب الهداية» والبهيمية بطلب الاستقامة» وتواضعت الروح 
القدسية فعرضت لطلب إد يصالها إلى الأرواح العالية المطهّرة. 

اشا دعائم الاسلام خمس ؟ فالشهادة من آنوار تجلي الله » والصلاة من أنوار 
تجلي | الرب» وإيتاء الزكاة من أنوار جلي الرحمن؛ وصيام رمان ين وار 
الرحيم» والح من أنوار تجلّي مالك يوم الدین وكأنه لهذا طلبت الفاتحة في 
الصلاة التي هي العماد. 


ولمّا بلغ الثناء الغاية القصوى قال سبحانه: «إبَّاكَ نعبد ریا شتیث ©). 

یا في المشهور: ضميرٌ نصب منفصل. واللواحق حروفٌ زيدت لبيان الحال. 
وقیل : آسماء أضيف هو إليهاء وقیل : الضمیر هي تلك اللواحق ولیّا دعامة. 
وقيل: الضمیر هو المجموع. وقیل: إِيّا مظهر مبهم مضاف إلى اللواحق» وزعم 
أبو عبيدة اشتقاقه وهو جهل عجیب والبحث مستوفی في علم النحو. 

وقد جاء : ويّاك بقلب الهمزة واوا ولا أدري أ هو عن القرّاء أم عن العرب . 
وقرأ عمرو بن فائد عن أب «إيّاك» بکسر الهمزة وتخفيف الياءء وعليٌّ والفضل 
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Es سم‎ - 


الرقاشي : «أيَاك؛ بفتح الهمزة والتشدید؛ وأبو السوار الغنوي: «هيّاك» بابدال 
الهمزق مكسورةً ومفتوحة ‏ هاء والجمهور «إيّاك؛ بالکسر والتشديد. 

والعبادة أعلى مراتب الخضوع. ولا يجوز شرعاً ولا عقلاً فعلّها إلا لله تعالى ؛ 
لانه المستحقٌ لذلك» لكونه مُؤْلِياً لأعظم النعم من الحياة والوجود وتوابعهماء 
ولذلك يحرم السجود لغيره سبحائه ؛ ار وضع أشرف الأعضاء على أهون الأشياء 

وقیل : لاتستعمل ی E‏ وما ورد من نحو قوله ا 
کم وم سدوق من من دوك نو [الأنبياء:۹۸] وارد على زعمهم» ررش لهم 
ونداء على غباوتهم . 

وتستعمل بمعنی الطاعة ومنه : : أن لا تَعيْدُوا لین > [یس:۲۰] وبمعنی 
الدعاء ومنه : لك لدت كرت عَنْ باد [غافر:1۰] وبمعنی التوحید ومنه : 
وما حلفت لن رآلان إلا يعدو [الذاریات:01] وکلها متقاربة المعنی . 

وذكر , بعض المحقّقين أنَّ لها ثلاث درجات؛ لانه إما أن یعبد الله تعالی رغبة في 
ثوابه أو رهبة من عقابه ویختص باسم الزاهد حيث برض عن متابعة الدنيا وطيّباتها 
طمعاً فيما هو أدوم وأشرف» وهذه مرتبةٌ نازلةٌ عند أهل الله تعالى وتسمّى عبادة. 

وإما أن يعبد الله ا بعبادته» أو لقبوله لتکالیفه أو بالانتساب إليهء 
وهذه مرتبة متوسطة وتسمی بالعبودية. 

وإما أن يعبد الله تعالى لاستحقاقه الذاتى من غير نظر إلى نفسه بوجه من 
الوجوه. ولا يقتضيه إلا الخضوع والذلت. وهذه أعلى الدرجات» وتسمّی بالعبودة؛ 
وليه الإشارة يقؤل المضلى » أصان ف تال فان لو قال أصلى راه تال 
أو للتشرف بعبادته ‏ فسدت صلاته . 


)۱( تنظر هذه القراءات في القراءات الشاذة ص۰۱ والمحتسب۱/ ۰4۰۱ والبحر ۲۳/۱ . ووقع في 
الأصل و(م): آبو الفضل الرقاشي؛ والمثبت من المصادر» وهو الصواب وهو الفضل بن 
عیسی بن آبان الرقاشي أبو عیسی البصري الواعظ ؛ روی عن عمه يزيد وعن نس والحسن البصري 
وجماعة» رمی بالقدر؛ وقال عنه ابن معين : كان قاضّاء وکان رجل سوء . المیزان ۳۵۲/۳ 

(۲) بعدها في (م): مثلاً . 


سس 

والاستعانة: طلب المعونة» وياءٌ فعله منقلبة عن الواو. 

وتمتكت الجبريةٌ والقدرية بهذه الآيةء آما الجبرية فقالوا: لو كان العبد مستقلا 
لما كان للاستعانة على الفعل فائدة» وأما القدرية فقالوا: السؤال نما يحسن لو 
كان العبد متمکناً في أصل الفعل» فيطلب الإعانة من الغیر» أما إذا لم يقدر عليه لم 
يكن للاستعانة فائدة. 

وقد أشار ناصرٌ الملّة والدين البيضاوئ يض الله تعالى وجه حججته ببيان المعونة 
إلى أنه لا تمسّك لواحدٍ من الفريقين في ذلك حيث قال: وهي إما ضرورية أو 
غيرٌهاء والضروريةٌ ما لا يتأنّى الفعل دونه؛ كاقتدار الفاعل وتصوره وحصول آلةٍ 
ومادة يفعل بها فيهاء وعند استجماعها يصح أن يوصف الرجل بالاستطاعة» ويصحٌ 
أن يكلف بالفعل» وغير غير الضرورية تحصيل ما يتيسر به الفعلٍ ويسهل ؛ كالراحلة في 
السفر للقادر على المشي» ۰ أو يقرّب الفاعل إلى الفعل مه لیف وهذا القسم 
لا یتوقف عليه صحة التکلیف؟. انتهی . 

وحاصله أن الاستعانة طلت ما یتمگن به العبد من الفعل» أو یوجب الیسر 
عليه» وشي؛ منها""" لا يوجب الجبر ولا القدر. 

وعندي أنَّ الاية إن اسيُدلٌ بها على شيء من بحث حََلّق الافعال فلیستدل بها 
على أنَّ للعباد درا" مؤثرة باذن الله تعالی لا بالاستقلال كما عقدت عليه خنصر 
عقيدتي لا آنهم لیس لهم قدرة اصلاً بل جمیع آفعالهم كحركة المرتعش كما یقوله 
الجبرية؛ إذ الضرورة تكدّبه» ولا أنَّ لهم قدرةً غير مزثرة أبداً كاليد المشلولة كما هو 
الشائع من مذهب الأشاعرة؛ إذ هو في المآل كقول الجبرية» وأيّ فرق بين قدرة 
لا أثر لهاء وبين عدم القدرة بالكلية» إلا بما هو كسراب بِقِيعةٍ يحسبه الظمآن ماءً 
حتى إذا جاءه لم يجده شيئاً؟! ولا أنَّ لهم قدرة مستقلة بالأفعال يفعلون بها 
ما شاؤواء فالله تعالى يريد ما لا يفعله العبدء ويفعل العبد ما لا يريده الله تعالی 
كما يقوله المعتزلة؛ إذ برد ذلك النصوص القواطع كما ستسمعه إن شاء الله تعالى. 
)١(‏ تفسير البيضاوي ۰۳۳/۱ 
(۲) في (م): منهما. 
(۳) في الأصل: قدرة. 


ووجه الاستدلال أنَّ «إياك نعبد» مشيرٌ إلى صدور الفعل من العباد» وذلك 
يستدعي قدرةٌ يكون بها الایجاد» ومن لا قدرة له أو له قدرة لا مدخل لها في 
الایجاد. لا يقال له: اده وصحة ذلك باعتبار الكسب كيفما سر لا يرتضيه 
المنصف العاقل . 

وقوله: «وإياك نستعین» يدل على نفي الاستقلال فيه» وأنه بإذن الله تعالى 
واعانته كما يشير إليه: لا حول ولا قوة إلا با وهذا هو اللَّبن السائغ الذي يخرج 
من بين قَرْثِ ودم» فلا جبر ولا تفويض» فاحفظه وانتظر تتمّته : 
لو كان هذا مَوْضِعٌ القولٍ لا شْتَمَى فُوَادِي ولکن لِلمَقَالٍ مَوَاضِه() 

وههنا أبحاث : الأول: في سر تقديم الضمیر على الفعلين» وذکروا له وجوهاً: 

الدلالة على الحصر والاختصاص» كما يشعر به عدولٌ البليغ عمّا هو الأصل 
من غير ضرورة» ولذلك قال ابن عباس َب : معناه: لانعبد غيرك. وهو حقيقيٌ 
لا يستدعي رد خطأ المخاطب» والمقصود منه التبرئة عن الشرك وتعريض 
بالمشرکین . 

وتقدیم ما هو مد في الوجود فانه تعالی مقدِّمٌ على العابد والعبادة ذات 
فد وضعاً ليوافق الوضع الطبع. 

وتنبیه العابد من آول الامر على أنَّ المعبود هو الله تعالی الحق» فلا یتکاسل 
في التعظيم» ولا يلتفت یمیناً ولا شمالاً. 

والاهتمام: فان ذكره تعالى هم للمزمنین في کل حالٍ» لاسيّما حال العبادة؛ 
لأنها محل وساوس الشيطان من الغفلة والكسل والبطالة. 

والتصريح من أول وهلةٍ بان العبادة له سبحانه» فهو أبلغ في التوحید» وأبعد 
عن احتمال الشرك» فإنه لو ره فْقَيْلَ أن يذكر المفعول يحتمل أن تكون العبادة 
ا ان 


)١(‏ البیت لمجنون لیلی» وهو في دیوانه ص۸۵ برواية: 
ولو كان هذا مو ضع العَنّب لاشتفی فؤادي ولكن للعتاب مواضع 


والإشارة إلى حال العارف». وأنه ينبغي أن يكون نظره إلى المعبود أولاً 
وبالذات والی العبادة من حیث إنها وضلة إليه وراحلة فد به علیه» فیبقی 
مستغرقاً في مشاهد آنوار جلاله» مستقرّا في فردوس نار ۳" جماله» وکم من فرق 
يبن قوله تعالی للمحمدیین : «لَدوون آذك [البتر:: ۱۵۲] وبين قوله للاسرائیلیین 
اد بق أل نك علي [البفرة :۰ وبين ما حکی عن الحبیب من قوله: لا 
رن اک أله معا [التوبة: 4۰] وبين ما حکاه عن الکلیم من قوله : لن مى رف 
میدن 46 [الشعراء : 1۲]. 

الثاني : في سر قوله : نعبد دون آعبد» فقد قیل: هو الاشارة إلى حال العبد؛ 
کانه یقول: الهي ما بلغت عبادتي إلى حيث آذکرها وحدها؛ لأنها ممزوجةٌ 
بالتقصیر ولکن آخلطها بعبادة جميع العابدين» وأذكر الكل بعبارة واحدة حتی 
لا یلزم تفریق الصفقة. 

وقیل : النكتة في العدول إلى" الافراد التحرّرُ عن الوقوع في الکذب. فان لم 
نزل خاضعین لأهل الدنیا متذّلین لهم مستعینین في حوائجنا بمن لا يملك لنفسه 
نفعاً ولا ضرًا ولا حياةً ولا موتاً ولا نشوراً» ويا ليت ال يهضم نفسه: فکیف 
يقول أحدنا : إياك آعبد وإياك آستعین» بالافراد. ویمکن في الجمع أن یقصد تغلیب 
الأصفياء المتقين من الأولياء والمقربين؟ 

وقیل : لو قال: إياك آعبد» لكان ذلك بمعنی: أنا العابد» ولّا قال: ایا 
نعبد؛ كان المعنی : إني واحدٌ من عبيدك وفرق بين الأمرین» كما يرشدك البه قوله 
تعالى حكاية عن الذبيح عليه الصلاة والسلام: سجن إن که ین سیک 
[الصافات:7١٠]‏ وقوله تعالى حكاية عن موسى: اسَتَحِدُنَ إن سَله أله مارا 
[الكهف ۰ قُصَبر الذبيح لتواضعه بعدٌ نفسه واحداً من جمع» ولم يصبر الكليم 
لإفراده نفسه مع أن كلا منهما عليهما السلام قال: «إن شاء الله؛. 


عا 


000( في (م): تغد. 

(۲) في (م): أنوار. 

(۳) كذا في الأصل و(م)» ولعل الصواب: عن. 

() في (م): الفحل. وهو تصحيف. والمثل في مجمع الأمثال ۲٠۷/۲‏ . 


الآية :0 يللين 
وقيل: الضمير في الفعلين للقارئ ومن معه من الحفظة وحاضري الجماعة. 
وقيل: هو من باب «صلاة الجماعة تفضل صلاة الفذ» على ما ذكره الغزالي 

دس شرف وقد تقدّه”" . 

الثالث : في سر تقدیم فعل العبادة على فعل الاستعانة» وله وجوه: 


الأول: أن العبادة آمانة» كما قال تعالی: وا مرت آلأماتة عل التَمْوتِ 


ی علد مر 2 وص عر صاصم و۶ 


رض یبال بت آن تیلب رفن با ولا سک [لاحزاب: ۷۲] فاهتم 
للادای دم . 

الثاني : أنه لما نسب المتکلْم العبادة إلى نفسه آوهم ذلك تبجحاً واعتداداً منه 
بما صدر عنهء قعقّبه بقوله: «وإياك نستعین» ليدلٌ على أنَّ العبادة مما لا تتم 
إلا بمعونةٍ وتوفيق وإذن منه سبحانه. 

الغالث: آن العبادة مما يتقرّب بها العبد إلى الله تعالى» والاستعانة ليست 
کذلك ؛ فالاول آهم. ۱ 

الرابع : آنها وسيلة فتقدّم على طلب الحاجة؛ لانه آدعی للإجابة. 

الخامس : آنها مطلوبة الله تعالی من العباد(" والاستعانة مطلوبهم منه سبحانه؛ 
فتقدیم العبد ما يريده مولاه منه أدلٌ على صدق العبودية من تقدیم ما يريده من 
عون 

السادس : أن العبادة واجبةٌ حتماً لا مناص للعباد عن الإتيان بها» حتی جعلت 
كالعلة لخلق الانس والجن فکانت أحق بالتقديم . 

السابع : آنها أشدٌ مناسبة بذکر الجزاء» والاستعانة أقوى التاماً بطلب الهداية. 

الثامن : أن مبدأ الاسلام التخصیص بالعبادة» والخلوص من الشرك 
والتخصیص بالاستعانة بعد الرسوخ. 

التاسع : أن في تأخير فعل الاستعانة توافق رژوس الآي. 


)۱( ص۳٣۲‏ من هذا الجزء. 
)۲( في (م): العبادة. 


العاشر : أن أحدهما إذاكان مرتبطاً بالآخر لم يختلف التقدیم والتأخی 
كما یقال: قضیت حقّي فأ حسنت إلىّ» وأحسنت ال فقضیت حقي . 


الحادي عشر: أن مقام السالكين ينتهي عند قوله : «إياك نعبد»» وبعده يطلب 
التمكين» وذلك أنَّ الحمد مبادي حركة المرید فاد نفس السالك إذا تزكّت» ومرآة 
قلبه إذا انجلت فلاحت منها"؟ أنوار العناية الموجبة للولاية» تجرّدت النفس 
الزكية للطلب. فرأث آثار نعم الله تعالى عليها سابغة» وألطاقه غير متناهية 
فحمدث على ذلك وأخذت بالذكرء فکشف لها الحجاب من وراء أستار العدّة عن 
معنى ربٌ العالمين» فشاهدث ما سوى الله سبحانه على شرف" الفناء مفتقراً إلى 
المُبّقيء محتاجا إلى التربية» فترّت لطلب الخلاص من وحشة الإدبار» وظلمة 
السكون إلى الأغيارء فهبّت لها من نفحات جناب القدس نسائم ألطاف الرحمن 
الرحيم؛ فعرجت لِلّمعات بوارق الجلال من وراء سجاف الجمال إلى المالك“ 
الحقيقي. فنادت بلسان الاضطرار في مقام: من ام ین له الود اار4 
[غافر:11]: أسلمتٌ نفسي إليك» وأقبلتُ بكلَيّتي عليك. وهناك خاضت لي 
الوصول. وانتهت نتهت إلى مقام العين» فحققت تسبة العبودیة فقال: «إياك نعبد» وهنا 
انتهاء مقام السالك ألا پری إلى سیّد الخلق وحبیب الحق كيف عبر عن مقامه هذا 
بقوله : وسح از أسرَئ يِعَبَدِوء ليلا [الإسراء:١]؟‏ فطلب التمكين بقوله : (وإيّاك 
تيت © افیا سرب سیم ©) واستعاذ عن التلوین بقوله: (عْرِ 
المتضوب لهم ولا الصَآلينَ) فصعد مستكملاً ورجع مكمّلاً وكأنه لهذا سمّیت 
الصلاة معراجّ الممنین . 

البحث الرابع: في سر الالتفات من الغيبة إلى الخطاب» وقد ازدحمت فيه 
أذهان العلماء بعد بيان نکنته العامة » وهي الثم في الکلام» والعدول من أسلوب 
إلى آخر» تطريةً له وتنشيطاً للسامع . 


)۱( في (م): فيها. 

(۲) الشَّرّف: الموضع العالي يشرف على ما حولهء یقال: هو على شرفي من کذا: مشرف عليه 
ومقارب له. المعجم الوسیط (شرف). 

(۳) في (م): الملك. 


فقيل: لما ذكر الحقيقٌ بالحمدء ووصفه) بصفاتٍ عظام تميّز بها عن سائر 
الذوات وتعلّق العلم بمعلوم معیّن؛ خوطب بذلك ليكون آدل على الاختصاص 
والترقي من البرهان إلى العيان» والانتقال من الغيبة إلى الشهود وكأن المعلوم 
صار عیاناً والمعقول مشاهد والغیب حفیو را : 


وقيل: لعا شرح الله تعالی صدر عبده؛ ی ای ی 
والاسلام من عنده تن بذريعة الحمد المستجلب لمزيد النعم إلى رتبة الاحسان» 
وهو: «آن تعبد الله تعالى كأنك تراه» فإن لم تكن تراه ا 

وأيضاً حقيقة العبادة: انقياد النفس الأمارة لأحكام الله تعالى» وصورئه وقالبه 
الإسلام» ومعناه وروحه الإيمان» ونوره وتئوره الاحسان» وفي انعبدا والالتفات 

تتم الأمور الثلاثة. 

وأيضاً لما تبيّن أنه مَلّكَ فى الأزل ما في أحايين الأبد» عُلم أن الشاهد 
والغائب والماضى والمستقبل بالنسبة إليه على حدّ سواء فلذلك عدل عن الغيبة 
إلى الخطاب . ۱ 


ويحتمل أن يكون ال أنَّ الكلام من أول السورة إلى هنا ثناء والشناء في 
الغيبة أولى» ومن هنا إلى الآخر دعاء» وهو في الحقيوذ اراق واه عا ۳ 
كريم . ۱ 

وقیل : : إنه لما كان الحمد لا يتفاوت غيبة وحضوراً» بل هو مع ملاحظة الغيبة 
آدخل وأتم» وکانت العبادة إنما قفا الحاضر الذي لا يغيب» كما حکی سبحانه 
عن إبراهيم عليه السلام: ًا اقل كال ل أَحِبٌ الآفيت؟ [الانعام:۷۰)] لا جرم عبر 
سبحانه وتعالى عن الحمد بطريق الغيبة» وعنها بطريق الخطاب» اعطاء لكل 
منهما ما يليق من النسق المستطاب» وأيضاً من تَشبّه بقوم فهو منهم؛ فالعابد لما رام 
ذلك سلك مسكك القوم في الذکر؛ ومزج عبادته بعبادتهی وتكلّم بلسانهم» وساق 


۱( في (م): ووصف. 
(۲) قطعة من حديث جبریل الطویل أخرجه أحمد (۰)۳۱۷ ومسلم (۸) من حدیث عمر له 
وأخرجه البخاري (0۰) من حدیث أبي هربرة 5 . 


0 e 
ا س‎ 
o. 


كلامه على طبق مساقهم. عسى أن يصير محسوباً في عدادهم مندرجاً في سياقهم : 


< - 


إن لم تخونرا مشلهم نَتَسَبَّهُوا إن المَّسَبَّهَ گر لو 

وأيضاً فيه أشارة إلى أن من لزم جادةً الأدب والانكسارء eT‏ هت عن 
ساحة القرب لكمال الاحتقارء فهر فی أن كدر كه رحية إل وتَلحمّه عداية 
ات تجذبه إلى حظائر القدس› وتطلعه على سراثر الأنس» فيصير واطثاً على 
بساط الاقتراب» فائزاً ر بعر الحضور وسعادة الخطاب. 

وأيضاً إنه لمّا لم يكن في الحمد مزیذ کلفة» بخلاف العبادةء فان حَظبها 
عظيم» ومن دب المحبٌ تحمل المشاقٌ العظيمة في حضور المحبوب. قَرَنَ 
سبحانه العبادة بما یشعر بحضوره؛ ليأتي بها العابد خالية عن الكلالء عارية من( 
الفتور والملال مقرونة 4 یکمال النشاط » موجبة ة لتمام الانبساط : 


مه 2o‏ (۳) 
ون 


خمامة جَرْعَا حَوْمَةٍ الجَندل اسجَعِى فأَنْتٍ بِمَرْأَى ین سُعاد 

وأيضا إن الحمد لیس الا ا صفات الكمال على الغيرء فما دام للأغيار 
وجوذ في نظر السالك فهو یواجههم باظهار مزایا المحبوب عليهم» ویخاطبهم بذکر 
مأثره الجميلة لدیهم وأما إذا آل آمره بملازمة الأذکار إلى ارتفاع الحجب 
والاستار» واضمحلال جمیع الاغیار لم يبق في نظره سوی المعبود الحق؛ 
والجمال المطلق؛ وانتهی إلى مقام الجمع» وصار في مقعد: یت ما ولا موجه 
ألو [البقرة: ۱۱0] فبالضرورة لا يصير توجیه الخطاب إلا الیه» ولا يمكن اظهار 
السَرٌ إلا لديه» فینعطف عنان لسانه إلى جنابه؛ ويصير کلامه منحصراً في خطابه . 


2 


/۱٩ البيت ليحيى بن حبش شهاب الدين أبي الفتوح السهروردي؛ كما في معجم الأدباء‎ )١( 
. ٠١٤ص وورد ضمن قصيدة للشيخ عبد الغني النابلسي في ديوانه‎ ۹ 

(۲( في (م): عن . 

(۳) البيت لعبد الصمد بن بابك» كما في المثل السائر ۰۳۰۱/۱ والایضاح في علوم البلاغة 
للقزوینی ۰۸/۱ ومعاهد التنصيص .٥۹/١‏ قوله: جرعاء الجرعاء: الكثيب جانب منه رمل 
زان هن حجارة. وحومة الشيء: معظمه. والجندل: الحجارة. والسّجع : هدير الحمام 
ونحوه. والمعنی: يا حمامةً جرعاء هذا الموضع اسجعي وترنمي طرباً. فانت بمرأی من 
الحبيبة ومسمع. معاهد التتصیص ٥۹/١‏ . 


التفسير الاشاري (۵) ای ۳ 


وثم وراء الذوق معتى یدق عن مدارك آرباب العقول السليمة. 


وعندي - وهو من نسائم الأسحار- أن الله سبحانه بعد أن ذكر یوم الدين» وهو یوم 
القيامة» التفت إلى الخطاب للإشارة إلى أنه إذا قامت القيامة على ساق» وکان إلى ربك 
يومئذ المساق» هنالك یفوز المومن لل الھور ويتبلّج جنبه بأنوار الفرح والسرور» 
ویخلو به الدیان ولیس بینه وبینه ترجمان» ویکشف الحجاب» وتدور بين الأحباب 
كؤوس الخطاب» فتأمل في عظیم الرحمة كيف قَرَنَ سبحانه هذا الترهیب برحمتین ؛ 
فصرّح قبل يوم الدين ہما صرح ورمز بعد ذکره بما رمز ولن یغلب عَسر پسرین . 

#۷ 3 3 

ومن باب الإشارة: 93 ايوم الدين» تلويخ إلى مقام الفناء؛ لأنه موت النفس 
عن شهواتهاء وخروجها عن جسد تعلقها بالأغيار والتفاتهاء ومن مات فقد قامت 
قيامته » فعند ذلك يحصل البقاء فى جنة الشهود» ويتحقق الجمع في مقام صدقٍ عند 

وفوق هذا مقامٌ آخر لا يفي بتقريره الكلام» ولا تقدر على تحريره الأقلام؛ بل 
لا يزيده البيان إلا خفاء» ولا يكسبه التقريب إلا بعداً واعتلاء: 


oo ° 5 1 ۳‏ ے2 و 
ولو أن ثوبا جیّك ین نشج یَسعَر عشرین حَرْفاً في علاه یر 


اللهم آغرقنا في بحار مشاهدتك ومُّنَّ علینا بخندریس" " رحدتك» حتی 

لا نحدّث إلا عنك» ولا نسمع الا منك» ولا نری إلا إياك. 
۴ ۷ 

هذا وقد ذکر الامام السيوطيٌ نقلاً عن الشیخ بهاء الدين أنه قال : اتفقوا على 
أن فيما نحن فيه التفاتاً واحداً . وفيه نظر؛ لأنَّ الزمخشري ومن تابعه على أنَّ 
الالتفات خلاف الظاهر مطلقاً فان كان التقدير: قولوا: «الحمد لله؛ ففي الكلام 
المأمور به التفاتان؛ آحدهما: في لفظ الجلالة» وأصله: الحمد لك؛ لأنه تعالی 
حاضر. والثاني : في إياك؛ لمجیثه على خلافی أسلوب ما قبله . 


)۱( البیت بنحوه في الکشکول ۲ ۳ 
)۲( الخندريس: الخمر» NE‏ أو رومية معرّبة» وحنطة خندريس: قديمة. 


ان لاية ٠:‏ 

وإن لم يقدّر كان فى: «الحمد لله)» التفاتٌ من التکلم للغيبة ؛ لأنه تعالی خمد 
نفسه ولا يكون في «إياك» التفاتٌ لتقدير «قولوا» معها قطعاًء فأحد الأمرين لازمٌ 
للزمخشري والسكاكي؛ إما أن يكون في الآية التفاتان أو لا يكون التفات أصلاًء 
هذا إن قلنا برأي السكاكي كما يشعر به كلام الزمخشري في «الكشاف»؛ لأنه جعل 
في الشعر الذي ذكره ثلاث التفاتات» وان قلنا برأي الجمهور ولم نقدّر [«قولوا» 
فلا التفات؛ لأنا نقدر]: قولوا إياك نعبدء فان در «قولوا» قبل «الحمد ش» كان فيه 
التفات واحدٌّء وبطل قول الزمخشري ؟ إِنَّ في الشعر”؟ ثلاث التفاتات. انتهى. 
وهو کلام يغني النظر فيه عن شرح حاله» فلیفهم . 

البحث الخامس: فى سر تكرار «إياك»» فقيل : للتنصيص على طلب العون منه 
تعالى» فإنه لو قال سبحانه: إياك نعبد ونستعین» لاحتمل أن يكون إخباراً بطلب 
المعونة من غير أن يعيّن ممن يطلب . 

وفیل : لأنه"" لو اقتصر على واحد ربما وهم أنه لا يتقرّب إلى الله تعالى 
إلا بالجمع بینهما والواقع خلافه. 

وقیل : إنه جمع بينهما للتأكيد» كما یقال: الدارٌ بين زيد وبين عمرو. وفیه أنَّ 
التكرير إنما يكون تأكيداً إذا لم يكن معمولاً لفعل ثان. و«إياك؛ الثاني في الآية 
معمولٌ لانستعين» مفعولٌ له فكيف يكون تأكيداً . 

وقيل: إنه تعليم لنا في تجديد ذكره تعالى عند كل حاجة. 

وعندي أنَّ التكرار للإشعار أنَّ حيثية تعلّق العبادة به تعالى غير حيثية تعلق طلب 
الاستعانة منه سبحانه ولو قال: إياك نعبد ونستعين» لتُوُهّم أنَّ الحيئية واحدة 


( في الأصل و(م): البيت» والمثبت هو الصواب. وهو الموافق لما في حاشية الشهاب ۰۱۱6/۱ 
والكلام وما سلف بين حاصرتين منه» والشعر المقصود هو ثلاثة أبيات لامرئ القيس كما 
ذكرها الزمخشري في الكشاف 254/١‏ وهي في ديوانه ۰۱۸۰/۱ وهذه الأبيات هي : 

تطاول لبيك بالا نفدي رناء السضان ولم وي 
وباك وباتتُلهليلةً كليلوفي العائرالأرْمَدٍ 
ولك توت اجو .وا دهع ابص سوه 

(۲) في (م): أنه. 


عه لكك 
تحت 
والشأن لیس کنلك؛ إذ لا با في طلب الاعانة من توسط صفةء ولا کذلك في 


العباد فلاختلاف التعلّق آعاد المفعول لیشیر بها إليه. 

البحث السادس: في سر إطلاق الاستعانة» فقيل: ليتناول کل مستعان فيه» 
فالحذف هنا مثله في قولهم: فلان يعطي يال الذلالة على ی ورجح بلزوم 
الترجيح بلا مرججح في الحمل على البعض» ا قرينةٌ التقييد خفیّف وبأنه 
المرويٌ عن ترجمان القرآن ابن عباس وء ويأنَّ عموم المفعول متضمُنٌ لنفي 
الحول والقوة عن نفسه. والانقطاع بالكلية إليه تعالى عمّن سواهء فهو أولى بمقام 


العبادة» وإلى ترجیحه يشير صنیع العلامة البيضاوي"؟. 


وقال صاحب «الکشاف»): الاحسن أن پراد الاستعانة به وبتوفیقه على آداء 
العبادة» ویکون قوله تعالی : هتا بياناً للمطلوب من المعونة» کأنه قيل: كيف 
أعينكم؟ فقالوا: «اهدنا الصراط المستقيم». وانما كان أحسنّ لتلاؤم الکلام وأَخْذٍ 
بعضه بحجزة بعض . التهى . 

ووجه التخصيص حینثذٍ كمال احتياج العبادة إلى طلب الإعانة؛ لكونها على : 
خلاف مقتضى النفس طإنَّ نش نار بو اما حر ري [یوسف:0۳] 
والقرینة مقارنة العبادةء ولا خفاء في وضوحها وکون عموم المفعول متضمُّناً 
لما ذکر معارّضٌ بنكتة التخصيص» والرواية عن ابن عباس ولا لعلها لم تثبت» کذا 

والانصاف عندي أن الحمل على العموم أولى؛ ليتوافق آلفاظ هذه السورة 
الكريمة في المعنى المطلوب منهاء ولأنَّ التوسل بالعبادة إلى تحصيل مرام يستوعب 
جميع ما یصخٌ أن يُستعان فيه ليدخل فيه التوفیق دخولاً أوليّاء أولى من مجرّد 
التوفیق» ویلائمه الصراط المستقیم. فانه آعم من العبادات والاعتقادات والأخلاق 
والسیاسات والمعاملات والمناکحات» وغیر ذلك من الأمور الدينية» والنجاة من 
شدائد القبر والبرزخ والحشر والصراط والمیزان؛ ومن عذاب النار والوصول إلى 


)۱( ینظر تفسیر البيضاوي ۳/۱ 
(0) 1۱/۱. 


دار القرارء والفوز بالدرجات العلی؛ وكلّها مفتقر إلى إعانة الله تعالى وفضله. 
وأيضاً طرق الضلالات التي يُستعاذ منها بغير المغضوب علیهم ولا الضالین لا نهاية 
لهاء وباستعانته يتخلص من مهالکها . 

راتفا لا يخفى أن المراد بالعبادة في «إياك نعبد» هي وما يتعلّق بها 
وما يتوقف عليهء فإذاً توافق ا اا قوله: 5 انمت عو 
مطلقٌ شامل كل إنعام» وأيضاً لو كان المراد الاستعانة به وبتوفيقه على آداء 
العبادة» يبقى حكم الاستعانة في غيرها غيرٌ معلوم في ام الکتاب؛ ولا أَظنْ أحداً 
یقول: إنه يعلم من هذا التخصیص. فلا أختار أنا إلا العموم» وقد ثبت في 
الصحيح عنه و أنه قال لابن عباس: (إذا استعنت فاستعن بالل“ الحديث» 
وهو ظاهرٌ فيه» ولعل ابن عباس من هنا قال به في الآية ‏ إذا قلنا بثبوت ذلك 
عنه - وهو الظنٌ الغالب؛ فمن استعان بغيره في المُهمّات» بل وفي غيرهاء فقد 
استسمن ذا وَرَمء ونفخ في غير رم آفلا يستعان به وهو الغني الکبیر» أم كيف 
يطلب من غيره والكل إليه فقير؟ 

وإني لأرى أن طلب المحتاج من المحتاج مق من رأيه وضلّة من عقله فكم 
قد رأينا من أناس طلبوا العزة من غيره فذلوا» وراموا الثروة من سواه فافتقرواء 
وحاولوا الارتفاع فاتضعوا فلا مستعان الا به» ولا عون إلا منه: 


اك ولا تاا . مش ولا فات وضا ای 
فيك والا نالغرام مَضَیَم ‏ وعنل الا فالمَحَدّتٌ کاذب 

وقد قرأ عبید بن عمير الليشي وزید بن حبیش" ویحبی بن وناب والنخعي : 
زمبد» بكسر النون» وهي لغةٌ قيس وتميم وأسلٍ وربيعة وهذيل؛ وكذلك حُكُمٌ حروف 
المضارعة في هذا الفعل وما آشبهه ك«نستعين»: مما لم ينضعٌ ما بعدها فيه» سوى 


(۱) قطعة من حديث طويل أخرجه أحمد (5159)» والترمذي )١5015(‏ من حديث ابن 
عباس وا . قال الترمذي : : حسن صحيح . 

)۲( کذا في الأصل و(م)» والصواب إما زيد بن علي أو زر بن حبيش» وينظر ما رفاك ر 
المحیط ۱ عند ذکر القراءة بکسر النون من انعبد» وانستعین؟. 


الیاء؛ لاستفقال اک عليهاء على أنَّ بعضهم قال: يجل”' بكسر ياء المضارعة 
من وجل» وقرأ ب بعضهم : «یلمون»"۳. 

وقرا الحسن وأبو المتوکل وأبو مجلز: «يُعبد؛ بالیاء مبنيًا للمفعول» وهو 
خزیساه: رفن یتفن آها مك آنهقرا: نید اكان لقال" 

وقرأ الجمهور : «نعبد» بفتح النون وضم الدال وهي لغة الحجاز”*' وهي الفصحى . 

میا ری لس 66 الهداية: دلالةٌ بلطف؛ لدلالة اشتقاقه ومادّته 
عليه ولذا أطلق على المشي برفق: تهاوء وسُمّيت الهداية لطفاًء وقوله تعالی: 
و ناهد هثوم إل ید لیم > [الصافات : ۲۳] وارد على الصحيح مورد التهکم على حدٌّ: 
و بداب لیر [آل عمران:۲۱]. 

ويقال: هداه لكذا وإلى كذاء فتعديه باللام وإلى» إذا لم يكن فیه"" 1 وعداء 
كذا بدونهما محتمل للحالين» حتى لا يجوز في ولي جَهدوا فیتا لديم سبلا 
[العنکبوت :14]: لسبلنا أو إلى سبلناء إلا بإرادة الإرادة في «جاهدوا»» أو إرادة 
تحصيل المراتب العلية في «سبلنا»» ومن نم م جمعهاء وقد ورد: «مَن عم بما عَلِمْ؛ 
ورثه الله تعالى عِلْمَ ما لم بعل . 

وقد يقال: المراد بيان الاستعمال الحقيقي» وأما باب التجؤّز فواسع 

وهل يعتبر في الدلالة الإيصال أم لا؟ فيه اختلاف المتأخرين من أهل اللسان؛ 
ففرينٌ خصّها بالدلالة الموصلة» وآخرون بالدلالة على ما يوصل» وقليل قال: إن 
تعدّت إلى المفعول الثاني بنفسها كانت بمعنى الإيصال» ولا تسند إلا إليه تعالى 


)١(‏ في الأصل: بيجل» والمثبت من (م) وحاشية الشهاب ۱۲6/۱ والكلام منه. 

(۲) في الأصل و(م) وحاشية الشهاب: یعلمون؛ والمثبت من الدر المصون ۰۱۰/۱ وهي الآية 
(۱۰8) من سورة النساءء والقراءة المشهورة فيها: «يألمون»؛ وقرأ بكسر الياء ابن وثاب 
ومنصور بن المعتمر كما في البحر ۰۳4۳/۳ 

(۳) البحر المحيط 77/١‏ . 

(4) في (م): أهل الحجاز. 

() أي: إذا لم يكن الأمر المهدي له أو إليه في الشخص المّهديٌ؛ فيصل بالهداية إليه. 

(7) سلف تخريجه ص۱۰۱ . 


اھ ۵ مد 


كما في الآية» وان تعدّت باللام أو ٍلی» كانت بمعنى إراءة الطريقء فكما تسند إليه 
سبحانه تسند إلى القرآن؛ كقوله تعالى: إن هدا لمران ری للّی بم أ 
[الإسراء :4] وإلى النبي كو كقوله تعالى: ونك لد إل مرط سر4 
[الشوری : ۵۲] والکل من هذه الآراء غيرٌ حال عن خلل : 

آما الاول: فیّرد عليه قوله تعالی : ما تمود هتم استَحبوا المی عل ادى 
[فصلت : ۱۷]. . والجواب بجواز وقوعهم في الضلال بالارتداد بعد الوصول إلى الحق؛ 
لا يساعده ما في التفاسير والتواریخ؛ فإنها ناطقة بأنَّ الجمّ الخفیر من قوم ثمود لم 
ينّصفوا بالإيمان قطعاًء وما آمن من قومه إلا قليل؛ وقد بقوا على إيمانهم ولم 
برتدُوا» علی أن صاحب الذوق يدرك من نفس الاية لاف الفرض کما لا بشنی. 

وأما الثاني: فیّرد عليه قوله تعالی لحبیبه يَكِ: انك لا تیف من كنتت » 
[القصص:55]. وما يقال: إنه على حد قوله تعالی: وما رمک إذ ریت ولیک 

لله ر [الانفال:۱۷] أو أن المعنی: إنك لا تتمگن من إراءة الطريق لكل من 
أحببت» بل إنما يمكنك إراءته لمن أردناء لا يخلو عن تكلف. 

وأما الثالث: : فان كلام أهل اللغة لا يساعده» بل ينادي بما ینافیه. ومع ذلك 
فالقول بان المتعدية لا تسند الا إلى الله تعالى» منتقض بقوله تعالى حكاية عن 
إبراهيم عليه السلام: ابت ند ام مر ا هی عط 

سوبا [مريم :۰ وعن مؤمن آل فرعون م تبون نكم سيل اسار 
[غافر :۰۲۳۸ ولهذا الخلل قال طائفة 0 تالت ۹ لا دخل للاعتزال 
فیه. وسيأتي إن شاء الله تعالی تتمّته . 

والصراط : الطريق» وأصله بالسین من السَّرْط : وهو اللَفْم» ولذلك یستّی 
لفما كان سالکه يبتلعه» أو یبتلع سالکه. ففي الازهري "*: اکلثه المفازة: إذا 
کته لسيره فیها. وأكل المفازة: إذا قطعها بسهولةء قال آبو تمام(: 


"” 


رَعَنْه الميافي بغد ما كان حِقْبَةً قُبَةَ رعاهاوماءٌالمُرْن يَنْهَل سَاكِبه 


)١(‏ كما في حاشية الشهاب ۰۱۳۱/۱ ولم نقف عليه في تهذیب اللغة للازهري. 
(0 في ديوانه 7/١‏ 777. 


وبالسين على الأصل؛ قرأ ابن كثير برواية قنبل» ورويس اللؤلؤي عن يعقوب»› 
وقرأ الجمهور بالصاد وهي لغة قريش» وقرأ حمزة بإشمام الصاد زاي" والزاي 
الخالصة لغة لمُذرة وكعب» والصاد عندي أفضح وأوسعء. وأهل الحجاز یو 
الصراط كالطريق والسبيل والزقاق والسوق» وبنو تميم یذگرون هذا كلهء وتذكيره 
هو الأكثر» ويجمع في الكثرة على صُرْطء ككتاب وکتب. وفي القلة قياسه 
آضرطت هذا إذا كان الصراط مذگراًء وآما إذا أَنْثْ فقياسه أَفْعُلء نحو: ذراع 
وأذْرْع. 

والمستقيم: المستوي الذي لا اعوجاج فيه؛ واختلف في المراد منه فقیل: 
الطریق الحق» وقیل : ملة الإسلام» وقیل: القرآن» وردهما الرازي فد بت بان 
قوله تعالی: (ضوطٌ ل نعمت عَلنهم) يدل على الصراط المستقیم» وهم 
المتقذمون من الأمم وما كان لهم القرآن والإسلام'". وفيه ما لا يخفى. 

والعجب کل العجب من هذا المولی أنه ذکر في أحد الوجوه المَرْضِيّة عنده أنَّ 
الصراط المستقيم : ا و وهی 
الاعمال. وأكّد ذلك بقوله تعالى: وديك جَمَلتكم اه سای [البقرة: 0]147 . 
E ED‏ 
الآية التي ذكرها؟ وسبحان من لا رد عليه . 


وقيل: المراد به معرفة ما فى کل شىء من كيفية دلالته على الذات والصفات. 

وقيل: المراد منه صراط الأولين فى تحمٌّل المشاق العظيمة لأجل مرضاة الله 
تعالی . 

وقیل: العبادة؛ لقوله تمالی: طوَأنٍ أعَبُدُونٍ هدا رط مسقب [یس:1۱] 
والقرآن يفسّر بعضه بعضاً وفيه نظر: 

وقیل : هو الاعراض عن السّوى» والاقبال بالكلية على المولی. 


(۱) التیسیر ص‌۰۱۹-۱۸ والنشر ۰۲۷۱/۱ 
(۲) تفسیر الرازي ۲۵۷-۲۵/۱. 
(۳) تفسیر الرازي ۲۵۵/۱ 


وقال الشيخ الأكبر ذس سرّه: هو ثبوت التوحيد في الجمع والتفرقة"*. ولهم 
أقوال غير ذلك قريبة وبعيدة: 


وعندي بعد املاع علی ما للملماه- وکل حزب بما لدیهم فرسون ۳ 
الصراط المستقیم یتنّع إلى عام للناس وخاص بخواصّهمء والکل منهما صراط 
المنعم علیهم على اختلاف درجاتهم: 

فالأول: جسر بين العبد وبين الله سبحانه» ممدودٌ على متن جهنم الکفر 
والفسق والجهل والبدع والاهواء وهو الاستقامة على ما ورد به الشرع القویم 
علماً وعملاً وخلقاً وحالاًء وهو الذي یظهر في الآخرة على متن جهنم الجزاء 
ممئّلاً مصوٌّراً بالتمثيل الرباني والتصوير الالهي على حسب ما عليه العبد اليوم» 
فمن وجد خيراً فليحمد الله ومن وجد دون ذلك فلا يلومنّ إلا نفسه؛ وللتذكير 
بذلك الصراط لم يقل: السبيل ولا الطريق» وان كان الكل واحداً. 

الثاني : طريق الوصول إلى الله تعالى» ومن شَّهِدٌ الخْلْقَ لا فِعْلَ لهم فقد فازء 
ومن شهدهم لا حياة لهم فقد جازء ومن شهدهم عينَ العدم فقد وصل وتم سفره 
إلى الله تعالی» ثم يتجدّد له السفر فيه سبحانه وهو غير متناه؛ لأن نعوت جماله 
وال غير ستتاهية ولا ازال العند برقن م شفتها إلى يعض + كما يشير البه 
قوله ي : «إنه ان على قلبي فأستغفر الله في اليوم والليلة سبعين مرة»". 


وهناك يكون عرَّ شأنه يدّه وسمعه وبصره» فبه يبطش وبه يسمع وبه يبصرء 
ووراء ذلك ما يحرم كشفه. فمتى قال العامي : اهدنا الصراط المستقيم» أراد: 
أرشدنا إلى الاستقامة على امتثال أوامرك واجتناب نواهيك» ومتى قال ذلك أحد 
الخواص. أراد: ثبّنا على ما منحتنا به» وهو المروي عن يعسوب" المؤمنين 


۰۱۱۵/۱ الفتوحات المكية‎ )١( 

(۲) أخرجه أحمد (۰)۱۷۸4۸ ومسلم (۲۷۰۲): (4۱) من حديث الأغر المزني طبه وفيه: 
مثة مرة» بدل: سبعین مرة. قوله : لیغان» قال ابن الأثير في النهاية (غین): آراد ما يغشاه 
من السهو الذي لا یخلو منه البشر . 

(۳) الیعسوب: السید والرئیس والمقم. اللسان (عسب). 


كرم الله تعالى وجههء وابخ طب وذلك لأنَّ طالب هداية الصراط”'' المستقيم 
لِيَسْلْكهء له في سلوكه مقامات وأحوال» ولکل منها بدايةٌ ونهاية» ولا يصل إلى 
النهاية ما لم یصخح البداية» ولا ينتقل إلى مقام أو حال إلا بعد الرسوخ فيما تحته 
والثبات علیه فما دام هو في أثناء المقام أو الحال ولم يصل إلى نهاية» يطلب 
وذلك هو الفضل الکبیر والفوز العظیم . 

وللمحققین في معنی «اهدنا»وجوءٌ دفعوا بها ما يوشك أن يُسأل عنه من أنَّ 
المؤمن مهتدٍء فالدعاء طلبٌٍ لتحصيل الحاصل : 

أحدها : أنَّ معناه یتنا على الدين كيلا تزلزلنا الب وفي القرآن: رب لا يع 


ويا بد إِذْ ديت [آل عمران:۸] وفي الحديث: «اللهم يا مقلّب القلوب» ثبّت قلوبنا 
على دينك»"؟؟. ۱ 


وثانيها: أعطنا زيادة الهدی» كما قال تمالی : وول هدر رده هُدَى» 
[محمد: ۱۷]. 

وثالئها: أنَّ الهداية الثواب؛ کقوله تعالی: يهر رم بإيكنيم» آیرنس:4] 
فالمعنی : اهدنا طریق الجنة ثواباً لناء وید بقوله تعالی : ند یو ای دسا 
لهذا [الاعراف: 1۳]. 

ورابعها : أنَّ المراد: دلنا على الح فى مستقبل عمرنا؛ كما دللتنا عليه في 
E‏ 

ولهم بعدٌ أيضاً كلمات متقاربة غير هذاء ولعله يغنيك عن الكل ما ذكره الفقير» 
فتدبر ولا تغفل. 

بقي الكلام في ربط هذه الجملة بما تبلهاء وقد فیل : إِنَّ عندنا احتمالات 
ازن :ان لات المعونة إما في المهمات كلها أو في أداء العبادة» والصراط 
المستقيم ما أن يُؤخذ بمعئى خاصل؛ كيلّة الإسلام» أو بمعنى عام ؛ كطريق الحق 


)۱( في (م): الطريق. 
)۲( أخرجه أحمد (2)11570 من حديث النواس بن سمعان الكلابي ونه . 


خلاف الباطل فعلى تقدير”'' عموم الاستعانة والصراط و خصوصهما يكون: 
«اهدنا» بياناً للمعونة المطلوبة» كأنه قال: كيف أعينكم في المهمات أو في 
العبادات "۳ فقالوا: اهدنا طريق الحق في کل شيءء أو ملة الاسلام» فيكون 
الفصل لشبه كمال الاتصال. وعلى تقدير عموم الاستعانة وخصوص الصراط» 
يكون «اهدنا» إفراداً للمقصود الأعظم من جميع المهمات» فيكون الفصل حينئذ 
لكمال الاتصال. وأما على تقدير خصوص الاستعانة وعموم الصراط فلا ارتباط. 
وما عندي غير خفيّ عليك إن أحطت خبراً بما قدمناه لديك . 


وقد قرأ الحسن والضحاك وزيد بن علع : «صراطاً مستقيماً» دون تعریف(۳. 


وقرأ جعفر الصادق: «صراط المستقيم» بالاضافة * والمتواتر ما تلوناه. 

01 لذت ات علوي : بدل من الصراط الأول بدل الكل من الکل» 
وهو الذي يسمّيه ابن مالك : البدل الموافق أو المطابق» تحاشياً من إطلاق الكل 
على الله تعالى في مثل یط ریز اليد © ال [إبراهيم:١-؟].‏ 

وفائدة الابدال تأكيد النسبة بناءً على أنَّ البدل في حكم تكرير العامل 
والاشعار بأن «الصراط المستقیم» بيانه وتفسيره: صراط المسلمين» فيكون ذلك 
شهادة لاستقامة صراطهم على أبلغ وجه وآکده. 

وفیل : صفة له. 

ومن غريب المنقول أنَّ الصراط الثاني غير الاول وکانه نوي فيه حرف 
العطف » وفي تعيين ذلك اختلاف» فعن جعفر بن محمد: هو العلم بالل والفهم 
عنه. وقيل: موافقة الباطن للظاهر في إسباغ النعمة. وقیل : التزام الفرائض 
والسنن. ولا یخفی أنَّ هذا القول خروجٌ عن الصراط المستقیم فلا نتعب جواد 
القلم فيه. 
زفق في (م): العبادة. 

(۳) المحتسب ۰4۱/۱ والبحر المحيط ۰۲۱/۱ 
)٤(‏ المحرر الوجيز /١‏ 5لاء و البحر المحيط ۰۲۲/۱ 


ية ۰ ۷ ۷ نلعن 


مه 


وقرأ ابن مسعود وزید بن علي : «صراط من أنعمت عليهه”''. وهو المروي 
عن عمر وأهل البيت و . قال الشهاب: وفيه دلیل على جواز إطلاق الأسماء 
المبهمة «کمن» على الله تعالى. انتهی"۲۳. وهو خبظ ظاهر؛ إذ الاضافة إلى 
المفعول لا الفاعل. 

والإنعام: إيصال الإحسان إلى الغير من العقلاء كما قاله الراغب”". فلا يقال: 
أنعم على فرسه» ولذا قيل: إن النعمة نع الإنسان مَن دوه لغير عوض. 

واختلف في هؤلاء المنعم عليهم فقيل: المزمنون مطلقاً. وقيل: الأنبياء. 
وقيل: أصحاب موسى وعيسى عليهما السلام قبل التحريف والنسخ. وقيل: 

وقیل: الأَؤلى ما أخرجه ابن جریر" عن ابن عباس و أنَّ المراد بالذين 
أنعمت عليهم: الأنبياء والملائكة والشهداء والصديقون» ومّن أطاع الله تعالى 
وعبده» وا يشير اقوله اي کیک م لذن اسم 1 َه عم من ی رصَدَیتنٌ 
رسد راصح و ےو تن أكيك رَفِيقًا [النساء:14] فما فى هاتيك الأقوال اقتصار 
على بعض الأفراد. 

ولم يقيد الإنعام ليعمّ رن دا ْم له لا تخصوهاً» [النحل:۰]۱۸ وقيل : 
أنعم عليهم بخلقهم للسعادة. وقيل: بأن نجاهم من الهلكة. وقیل : بالهداية. 

وفي بناء «آنعمت» للفاعل استعطاف؛ فكأنّ الداعی يقول: أطلب منك الهداية 
إذ سبق إنعامك» فاجعل من إنعامك إجابة دعائنا وإعطاء سؤالناء وسبحانه ما أكرمه! 
كيف يعلمنا الطلب ليجود على كل بما طلب: 
لولم ترد تيل ما نرجو و تطلبة ین فيض جُووك ما علمتنا الطلّبا) 

وحکی اللغویون في عو عشر لغات؛ تن ء واسکان ۳ وهي 
)۱( القراءات الشاذة ص ۰۱ و الکشاف ۰71۹/۱ والمحرر الوجیز ۷/۱ 
(۲) حاشية الشهاب على البيضاوي ۱۳۰/۱. 
(۳) مفردات ألفاظ القرآن ص ۰.۸۱5 


(6) في تفسیره ۱/ ۱۷۷ . 
(0) البیت لابي الفتح البستي» وهو في دیوانه ص8”. 


زاین رم الآية ١:‏ 


قراءة حمزة"» وکسرها واسکان الميم» وهي قراءة الجمهور وکسر الهاء والمیم 
وياء بعدهاك وهي قراءة الحسن» فیل : وعمروابن فائد» وكذلك بغیر یاء» وهي 
قراءة عمرو بن فائد"۳ وكسر الهاء وضم الميم بواو بعدها» وهي قراءة ابن كثير 
وفالون بخلاف ره وضم الهاء والمیم وواو بعدهك وهي قراءة الأعرج 
ومسلم بن جندب وجماعة وضمهما بغیر واو ونسبت لابن هرمز وکسر الهاء 
وضم المیم بغير واو ونسبت للأعرج والخفاف عن أبي عمرو» وضم الهاء وکسر 
الميم بياء بعدها وكذلك بغیر یاء وقری بهما 0 : 

وحاصلها ضم الهاء مع سكون المیم أو ضمّها بإشباع أو دونه» أو كسرها 
بإشباع أو دونه وکر E‏ المیم» » أو کسرها باشباع أو دون أو ضمّها 
بإشباع أو دونه وحجج كل في كتب العربية. 

عبر شوب عم ولا سل © : بدلٌ من «الذين» بدلّ كل من كل . 
وقيل: من ضمير «علیهم» ولا ا وأما أنه يلزم 
عليه خلرٌ الصلة عن الضمير فلا؛ لأنَّ المُبدّل منه ليس في نية الطرح حقيقة 

والقول بأنَّ «غير» في الأصل صفة بمعنى مغايرء والبدل بالوصف ضعيف» 
ضعیف ؛ لأنها غلبت عليها الاسمیت ولذا لم تَجر على موصوف في الأكثر. 

وعن سییویه آنها صفة «اللین») ميد ار مقید ولا يرد أن «غیر» من الا اء 
المتوعلة في الابهای فلا تتعرّف بالإضافة» فلا توصف بها المعرفة» بل ولا تبدل 
منها على المشهور؛ لأنا نقول: الموصوف هنا معتّی كالنكرة» فیصح أن یوصف 
بهاء وذلك لأنَّ الموصول بعد اعتبار تعریفه بالصلة یکون کالمعرّف باللام في 
استعمالاته» فإذا استعمل فى بعض ما الصف بالصلة كان کالمعرّف باللام للعهد 
الذهني» فکما أنَّ المعرّف المذکور لکون التعریف فيه للجنس یکون معرفة بالنظر 
)۱( وهي قراءة یعقوب أيضاً. التيسير ص۰۱۹ والنشر 2/۳۱ 
فق القراءات الشاذة ص ۰۱ والمحتسب 3۸ والبحر ۳/۳ 
(۳) وهي قراءة أبي جعفر أيضاً. التيسير ص۰۱۹ والنشر .707/١‏ 


(:) تنظر هذه القراءات في المحتسب 48-41/۱ والبحر ۲۷-۲۹/۱. 
(0) ينظر الكتاب ۳۳۳/۲. 


إلى مدلوله؛ وفي حكم النكرة بالنظر إلى قرينة البعضية المبهمة» ولذا يعامل به 
معاملتهماء كذلك الموصول المذكور بالنظر إلى التعيين الجنسي المستفاد من مفهوم 
الصلة معرفت وبالنظر إلى البعضية المستفادة من خارج کالنکرة» فيعامل به 
معاملتهما أيضاًء ف«الذين أنعمت عليهم؛ إذا لم يقصد به معهود كذلك؛ إذ لا صحة 
لإرادة جنس المنعم عليهم من حيث هو» إذ لا صراط له ولا غرض يتعلق بطلب 
صراط من أنعم عليهم على سبيل الاستغراق» سواء أريد استغراق الأفراد والجماعات 
أو المجموع من حيث المجموع» فالمطلوب صراط جماعة ممن أنعم عليهم بِالنُمَم 
الأخرويّة؛ أعني طائفة من المؤمنين لا بأعيانهاء فإن نظر إلى البعضية المبهمة 
المستفادة من إضافة الصراط إليهم كان كالنكرة» وان نظر إلى مفهومه الجنسي ‏ أعني 
المنعم عليهم ‏ كان معرفة» قاله العلامة السيالكوتي ۳" وغيره» ولا يخلو عن دغدغة. 

او یقال - وهو المعوّل علیه عند من یعول عليه أن «غیر» هنا معرفة؛ لان 
المحققین من علماء العربية قالوا: نها قد تتعرّف بالاضافت وذلك إذا وقعت بين 
متضادّين معرفتین نحو: عليك بالحركة غير السکون» وقال ابن السّري" وغیره: 
إذا أضيفت «غیر» إلى معرّفي له ضدٌ واحد فقط تعرّفت لانحصار الغيرية» وهنا 
المنقم عليهم ضدٌّ لما بعده. ولا يَرِدٌ على هذا قوله تعالی: رپا اخ غرم حمل 
میا ع الى نا مم4 [ناطر:۳۷] لجواز أن يكون مالاا تلت 
على صاحبها. وهو «غير الذي», أو «غير الذي» بدلاً من صالحا ولو قيل: ضد 
الصالح الطالح» والذي كانوا يعملون فرد من أفراده فليس بضد» ا 

وقرأ عمر بن الخطاب ولي : «غیر» بالنصب. وروي ذلك شادا عن ابن 
کر وهنا اا يا والعامل فيه «آنعمت»۰ ویضعف أن یکون 


)١(‏ عبد الحكيم بن شمس الدين» من أهالي سيالكوت التابعة للاهور بالهند (وهي الآن تابعة 
لباکستان)» له حاشية على تفسير البيضاوي على بعض سورة البقرة» وحاشية على شرح العقائد 
النسفية للسعدء وغيرها. توفي سنة (571١٠١ه).‏ خلاصة الأثر ۰۳۱۸/۲ وأبجد العلوم۲۳۰/۳. 

(۲) هو أبو بكر محمد بن السري» الشهير بابن السراج» وقد ذكر كلامه بتمامه في هذه المسألة 
الفارسي في الحجة ۰۱۸۳/۱ وابن عطية في المحرر ۰۷۷/۱ ومختصراً ابن هشام في المغني 
ص ۰۲۱۰ وينظر الخزانة ۲٠۷ /٤‏ . 

(۳) القراءات الشاذة ص١.‏ 


کی ۳۵ ۳۰ الآية : ۷ 
حالاً من «الذین»؛ لانه مضافٌ إليه» والصراط لا يصح بنفسه أن يعمل في الحال؛ 
وقيل: یجوز» والعامل فيه معنی الإضافة. 

وجوّز الاخفش أن یکون النصب على الاستثناء المنقطع» أو المتصل إن فسر 
الانعام بما يعمّء ومنعه الفراء۳)؛ لأنه حینثذ بمعنی سوی. فلا يجوز أن يعطف 
عليه بهلا»؛ لأنها نفی وجحدٌّء ولا يعطف الجحد إلا على مثله. وأحيت بزيادة 
ل مثلها في قوله تعالى : ما متَمَكَ ألا تیه [الاعراف:۱۲] وفي قول الأحوص: 
وتلخيتني في الله أن لا أحبّهُ رَللهو داع دايِبٌ یر خَافِل"" 

واعترض بأنه لم تسمع زيادتها بعد واو العطف والكلام فيه» وحكى بعضهم 
عن الأخفش أنَّ الاستثناء فى معنى النفى فيجوز العطف عليه ب «ل» حملاً على 
الیش لحتل لا زو باو ۶ 

وعند الخلیل : التصب بفعل محذوفی آعنی: آعنی» وبه آقول؛ لأن الاستثناء 
كما تری» والحالية تقتضي التتکیر» ولا يتحقق الا بعدم تحقق التضاد» أو بجعل") 
«غير» بمعنی مغاير لتکون اضافته لفظية» وکلاهما غير مرضي لما علمت. 

وقال بعضهم: في الآية حذفٌ» والتقدير: غير صراط المغضوب عليهم. 
وهو ممكن على هذه القراءة» فيكون «غير» حینثذ اما صفة لقوله: «الصراط)»› 
وهو ضعيف؛ لتقدم البدل على الوصف إذا قلنا به» والاصل العکس أو بدل 
أو صفة للبدل أو بدل منه أو حال من أحد الصراطين. والصراط السوي عدم 
التقدير. 

والغضب: أصله الشدَّة؛ ومئه العْضْبَة: الصخرة الصلبة الشديدة المرکبة في 
الجبلء والغضوب: الحيّة الخبيثة» والناقة العبوس. وفشّر تارةٌ بحركةٍ للنفس 
مبدؤها إرادة الانتقام» كما في «شرح المفتاح» للسعدء وتارةً بإرادة الانتقام كما في 


(۱) في معاني القرآن ۰۸/۱ وقول الأخفش بنحوه في معاني القرآن له »177/١‏ وينظر البحر ۲۹/۱. 
(۲) ديوان الاحوص ص۱۷۱ . 
)۳( في الاصل : آورده. 


رب ده من 


بت ی وأخری بكيفية د تَعْرض للنفس فیتبعها حركة الروح إلى خارج 
طلباً للانتقام کما في اشرح المقاصد؟. 


ويقرب منه ما قیل : تغيرٌ يحدث عند غليان دم القلب» وفي الحديث : «اتقوأ 
الخضب» فإنه جمرة د تتوفّد في قلب ابن آدم ألم تروا إلى انتفاخ أوداجه وحمرة 
۲( 
ىشه) ‏ . 


وفي الكشاف”": معنی غضب الله تعالی : إرادةٌ الانتقام من العصاة وانزال 
العقوبة بهم» وأن یفعل بهم ما بفعله الملك إذا غضب على من تحت يده. 

وأنا أقول كما قال سلف الامة: هو صفةٌ لله تعالی لائقةٌ بجلال ذاته. لا آعلم 
حقیقتها و والعجز عن درك الادراك |دراك والکلام فيه کالکلام في 
الرحمة حذو ال امد فهما صفتان قدیمتان له سبحانه وتعالی. وحدیث «سبقت 
رحمتي غضبي »! “ محمولٌ على الزيادة في الآثار أو تقدّم ظهورها . 

واصل الضلال: الهلاك ومنه قوله تعالی: ظلُودًا لتاق الْأَرْضٍ» 
[السجدة: ۱۰] أي : هلكناء وقوله تعالی : وال آفتهر 6 [محمد :۸[ أي : آملکها 
والضلال في الدین: الذهاب عن الحق» وقرأ أيوب” السختياني : «ولا السَألین» 
بإبدال الالف همزة فراراً من التقاء الساکنین؛ مع أنه في مثله جائز. وحکی آبو زید: 
دأبّة وسَأبّة» وعلی هذه اللغة قراءة عمرو بن عبيد: «فيومئذ لا يُسأل عن ذنبه انس 
ولا جأنٌ» [الرحمن :۳۲۳۹ وقوله : 


NESE e CEE 
وهل يقاس عليه أم لا؟ قولان.‎ 


(۱) ۰۳۸۱/۲ وهو للسعد أيضاً. 

(۲) قطعة من حديث طويل أخرجه أحمد »)١١0417(‏ عن أبي سعيد الخدري ويه . وفي إسناده 
علي بن زيد بن جدعان؛ وهو ضعيف. 

۰۷۱/۱ © 

. ۱۱٤ص سلف تخريجه‎ )٤( 

۰4۱/۱ في الاصل و (): أبو أيوب» والمثبت هو الصواب» وهو الموافق لما في المحتسب‎ )٠( 

.)۷-٤1/١ المحتسب‎ )1( 

(۷) البيت لکثیر عزة وهو في دیوانه ص٤۸.‏ 


عم ۳۲ الآية ٠‏ ۷ 
وروي عن عمر بن الخطاب طب وعبد الله بن الزبیر آنهما کانا یقرآن: «وغیر 
الضالين“" ٠‏ والمتواتر «لا؛ كما في الامام» وهي“ سيف خطیب أتي بها لتأکید 
ما في «غير» من معنی النفي» والکوفیون یجعلونها هنا بمعناها . 
والمراد بالمغضوب عليهم: اليهود. وبالضالين: النصارى» وقد روى ذلك 


أحمد في «مسنده؛ [والترمذي] وحسّنه [و] ابن حبان في «صحیحه» مرفوعاً إلى 


رسول الله کی" . وأخرجه ابن جرير عن ابن عباس وابن مسعود وا وقال ابن 
أبي حاتم : لا أعلم فيه خلافاً للمفسرین(*. 

فمن زعم أن الحمل على ذلك ضعيفٌ؛ لان منكري الصانع والمشركين أخبث 
ديناً من اليهود والتصاری. فكان الاحتراز منهم آولی؛ بل الأولى أن يحمل 
«المغضوب علیهم» على كل مَن أخطأ في الأعمال الظاهرة وهم الفسَّاقَء ويحمل 
الضالون على کل من أخطأ في الاعتقاد؛ لأنَّ اللفظ عاٌ والتقييد خلاف 
الأصل = فقد ضل ضلالاً بعيداً إن كان قد بلغه ماصحٌ عن رسول الله ا إل 
فقد تجاسر على تفسير كتاب الله تعالى مع الجهل باحاديث رسوله لاف وما قاله في 
منكري الصانع لا يعتدٌ به؛ لأنّ من لا دين له لا يعتدٌ بذكره. 

والعجب من الإمام الرازي أنه نقل هذا ولم يتعقّبه بشيءٍ سوى أنه زاد في 
ار با 9۵ ويحتمل أن يقال: المغضوب عليهم هم الكفارء والضالون 
هم المنافقون؟ . وعئْله بما في آول البقرة من ذکر المژمنین ثم الکفار ثم 
المنافقين» فقاس ما هنا على ما هناك؛ وهل بعد قول رسول الله يَكلةالصادق الأمين 
قول لقائل أو قياس لقائس؟ هيهات هيهات دون ذلك أهوال. 

واستدلٌ بعضهم على أنَّ المخضوب عليهم هم اليهود بقوله تعالى: طمن له 


(۱) المحرر الوجيز ۰۷۸/۱ والبحر ۲۹/۱ عن عمر راب نا 

(۲) في (م): وهو. 

(۳) مسند أحمد ( وسنن الترمذي (۲۹۵۳)» وصحيح ابن حبان (۰)1۲47 من حديث 
عدي بن حاتم وه . وما بين حاصرتین من الدر المنثور ۰۱۲/۱ وعنه نقل المصنف. 

(6) تفسیر الطبري ۱ + 

(0) تفسیر ابن أبي حاتم ۳۱/۱. 


۲ ۱۳/۱ التفسير الكبير‎ )١( 


02 


وَعضسب مه ول سم اد واناز [المائدة: ]٠٠‏ وعلى أن الضالين النصارى بقوله 
تعالى: ولا کنو وه تور ند صلوأي [المائدة:۷۷] والأولى الاستدلال 
بالحدیث؛ لأنَّ الغضب والضلال وردا جمیعاً في القرآن لجميع الکفار على 
العموم. فقد قال تعالى: ووک تن م بالکثر سذ نهر بت اد 
[النحل :۱۰۲] وقال تعالی: إن الین کتروا وَصَدُوأ عن سیل نو مد لا کل 
بيدا [النساء:177] ووردا للیهود والنصاری جمیعاً على الخصوص؛ كما ذکره 
المستدل. 

وإنما دم سبحانه «المغضوب علیهم» على «الضالین» مع أنَّ الضلال في بادئ 
النظر سببٌ للغضب؛ إذ يقال: ضلّ فغضب عليه؛ لتقدّم زمان المغضوب عليهم 
وهم اليهودء على زمان الضالين وهم النصاری. أو لا الإنعام يقابل بالانتقام 
ولا يقابل بالضلال» فبينهما تقابل معنويٌ بناء على أنَّ الأول إيصالٌ الخير إلى 
المنمّم عليه والثاني إيصالٌ الشر إلى المغضوب عليه أو لأنَّ اليهود أشدٌ في 
الكفر والعناد. واعظم في الخبث والفسادء وأشد عداوة للذين آمنواء ولذا ضربت 
عليهم الذلة والمسكنة. وورد في الحديث: «من لم يكن عنده صدقة فليلعن 
اليهود؛ رواه السلفي والديلمي وابن عدي . 

والنصارى دون ذلك. وأقرب للإسلام منهم» ولذا وصفوا بالضلال؛ لاد 
الضالٌ قد يهتدي. 

ومما يدل على أنَّ اليهود أسوأ حالاً من النصارى أنهم كفروا بنیین؛ محمد تا 
وعيسى عليه السلام» والنصارى كفروا بنبيٌ واحدٍ وهو نبيّنا كله وفضائحهم 
وفظائعهم أكثر مما عند النصارى كما ستقرؤه وتراه إن شاء الله تعالی . 

وقول النصارى بالتثليث ليس أفظع من قول اليهود: إا اله رون باه 
[آل عمران: ۱۸۱] وقولهم: ید أله منک [المائدة: 14] وقولهم : عر أبن نک 
[التوبة:۲۰] فمن زعم أن النصاری أسوأ حالاً متوکثاً على ما في «دلائل 


)١(‏ الکامل لابن عدي ۰۲۳۰/۷ من حدیث عائشة زاء وقال العجلوني في کشف الخفاء 
۲ رواه السلفى والديلمي وابن عدي» كذا فى الفتاوى الحديثية لابن حجر من غير 
بیان صحابيه ومرتبته» وقال القاري: لا يصح. 


الأسرار»”''؛ لم يعرف أسرار الدلائل» وهي بُعد العيُوق عنه» وليست المسألة من 
الفروع ليكتفي مثلنا فيها بالتقليد المحض» لا سيّما وفضل الله تعالى ليس بمقصور 
على البعض. 

وقال بعضهم: تأخير الضالين لموافقة رؤوس الاي؛ 5 باس بضمه إلى تلك 
الوجوه وإلا فالاقتصار عليه من ضیق العطن. 

وإنما سند النعمة إليه تعالى تقرباًء والمقصود طلب الهداية إلى صراط من ثبت 
إنعام الله تعالى عليه وتحقق» ولذلك أتى بالفعل ماضياًء وانحرف عن ذلك عند ذكر 
الغضب إلى الغيبة تأدّباً» ولا من طلب منه الهداية ونسب الإنعام إليه لا يناسب 
نسبة الغضب إليه؛ لانه مقام ا وترفق ركذلل لطلب الأحمان: فلا يناسب 
مواجهته بوصف الانتقام . 

وقد عد ابن الأثير في «كنز البلاغة» والتنوخیٌ في «الأقصى القریب» بناءً الفعل 
للمفعول بعد خطاب فاعله نوعاً غريباً من الالتفات؛ فان كان الالتفات كما في 
استعمال الادباء والمتقدّمين بمعنى الافتنان» فلا غبار علیه» وان كان بالمعنى 
المتعارف» فلك أن تقول على رأي السكاكي الذي لا يشترط تعلد التعبير» بل 
مخالفة مقتضى الظاهر: إِنَّ المخاطب إذا ترك خطابه زيما أستك إليهاللمنيول 
والمحذوف كالغائب» فلا مانع من أن يسكّى التفاتً؛ فكما يجري في الانتقال من 
مقر إلى محمّق» يجري في عکسه وهو معئی بديعٌ كما قاله الشهاب”" . 

ويسنٌ بعد الختام أن يقول القارئ: «آمین» فقد روى ابن أبي شيبة في «مصئّفه؛ 
والبيهقیْ في «الدلائل» عن أبي ميسرة: اد جبريل ار النبی و فاتحة الكتاب» 
فلما قال: «ولا الضالين» قال له: قل: آمین» فقال: آمین(۳. 


ويقولها المأموم لقراءة إمامه» فقد أخرج مسلم وا داود والنسائيٌ وابن ماجه 


() لعله دلائل الأسرار لخليل بن محمد بن إبراهيم الفتال الدمشقی المتوفى سنة (١۸١١ه)ء‏ 
وهو حاشية على الدر المختار. الأعلام ۰۳۲۲/۲ 

(۲) في حاشيته على تفسير البيضاوي ۰۱8۷/۱ 

(۳) مصنف ابن أبي شيبة ۲/ 1۲۵. 


ان 


وابن أبي شيبة عن أبي موسى الأشعري قال: ا «إذا قرأ يعنى 
الامام - «غير المغضوب عليهم ولا الضالین» فقولوا: آمين» يُجِبكم ال . 

وإخفاؤها مذهب ساداتنا الحنفية» وهو مذهب أمير المؤمنين علي كرم الله 
تعالى وجهه وعبد الله بن مسعود» وعند الشافعية يجهر بها. وعن الحسن: 
لا يقولها الوك ؛ لأنه الداعي» وعن أبي حنيفة في رواية غير مشهورة مثله» 
والمشهور أنه يخفيها يخفيها ؛ وروی الاخفاء عن رسول الله 5ة عبد الله بن مغفل وأنس و 
ما كما في الكشاف”” 0 ورواية ا محمولةٌ على التعليم» والبحث. فقهي » 
وهذا القدر يكفى فيه. 

وليست من القرآن إجماعاًء ولذا سنّ الفصل بينها وبين السورة بسكتة لطيفة» 
وما قيل: إنها من السورة عند مجاهد فمما لا ينبغي أن يلتفت إليه» إذ هو في غاية 
البطلان إذ لم يكتب في الإمام ولا في غيره من المصاحف أصلاً» حتى ذكر غير 
واحد أنَّ من قال: إِنَّ آمين من القرآن؛ كفر 

وهي اسم فعل مبنيٌ على الفتح كأين ؛ لالتقاء الساكنين» والبحث عن أسماء 
الأفعال مفروغ عنه في كتب النحو. 

والصحیح آنها كلمةٌ عرب ومعناها: استجب» وفیل : موضوعة لِمَا هو آعم 
مئه » ومن مرادفه . 

ومن الغریب ما قیل : انه عجمیْ معرّبٌ همین؛ لما أن فاعیل کقابیل لیس من 
أوزان العرب؛ ورد رد بأنه بكرن وزيا لا نظير له. وله نظائرء ولذا قيل: إنه في 
الأصل مقصوز ووزنه فعيل » فأشبع . 

ومن العجيب ما قيل: إنه اسم الله تعالى. والقول في توجيهه: إنه لمّا كان 
مشتملاً على الضمير المستتر الراجع إليه تعالى قيل: إنه من آسمائه» آعجب منه. 
)۱( صحیح مسلم (€ ۰61۰ ورسنن أبي داود (AVY)‏ ورسنن النسائي (المجتبی) ۲-۲ ۰۲ 

وسنن ابن ماجه (۰64۰۱ وهو عند أحمد (۱۹۱۱۵). 
(۲) ۰۷۰/۱ قال الحافظ في تخریج احادیث الکشاف ص۳: لم اجده عن أي منهما . 
۳( في (م): الجمهور . 


الواحدي أنه لغة فيه» وقيل: إنه جمع ام بمعنى قاصد. منصوبٌ باجعلنا ونحوه 
مقدراً. وفیل : انه خنطا ولعن. 

وحیث إنه ليس من القرآن بل دعاء ومعناه صحيح › قال بعضهم : لا تفسد به 
الصلاة وان كان لحناً. 


وفضل هذه السورة مما لا يخفى» ويكفي في فضلها ما روي بأسانید صحيحةٍ 
عن أبي هريرة و أنَّ رسول الله خرج على اب بن كعب فقال: «يا بی» وهو 
يصلي» فالتفت أبِيٌ فلم يجبه» فصلّی أبن فخّف» ثم انصرف إلى رسول الله قفا : 
السلام عليك يا رسول الله فقال رسول الله كَلِ: «ما منعك أن تجيبني إذ دعوتك؟» 
فقال: يا رسول الله إني كنت في الصلاة . قال: «أفلم تجد فيما أوحى الله إلىّ آن 
«ِاسْتَجِيِبُوا یو وللرَسُولٍِ دا دما لِمَا بییکم6ه؟» [الأنفال: 4 1] قال: بلی ولا أعود 
إن شاء الله تعالی» قال: «تحبٌ أن اعلمك سورةً لم ينزل في التوراة ولا في الإنجيل 
ولا في الزبور ولا في الفرقان مثلها»؟ قال: نعم يا رسول الله فقال رسول الله م : 
«كيف تقرأ في الصلاة»؟ فقرأ با القرآنء فقال رسول الله يَلِ: «والذي نفسي بيده 
ما نزل في التوراة ولا في الإنجيل ولا في الزبور ولا في الفرقان مثلهاء وأنها للسبع 
من المثاني ‏ أو قال: السبع المثاني - والقرآن العظيم الذي أعطيته»”" . 

والأحاديث في ذلك كثيرة» ولا بذع فهي أم الكتاب» والحاوية من دقائق 
الأسرار العجب العجاب» حتى اد بعض الرّبانيين استخرج منها الحوادث الكونية» 
وأسماء الملوك الإسلامية وشرح أحوالهم وبيان مآلهم. وبالجملة هي كنز العرفان» 
بل اللوح المحفوظ لِمّا يلوح في عالم الامکان نسأل الله تعالى أن يمنّ علينا 
بإشراق أنوارهاء والاطلاع على مخزونات أسرارهاء إنه ولي التوفيق والهادي إلى 
معالم التحقيق. 


(۱) أخرجه أحمد )٩۳40(‏ والترمذي (۲۸۷۵). 


هذا هو الاسم المشهورء وفي الصحيح عن ابن مسعود وله : هذا مُقام الذي 
أنزلت عليه سورة البقرة” ''. وهو معارضٌ لما روي من عنم ذلك» وتَعيّنٍ أن يقال: 
السورة التي يذكر فیها البقرت وکذا في سور القرآن کله٩*.‏ ومن ثمة اجات الجمهور 
ذلك من غير کراهة. 

ویمکن أن پرثق بانه كان مکروهاً في بدء الاسلام لاستهزاء الکفاره ثم بعد 
سطوع نوره تسخ خ النهي عنه فشاع من غير نکیر» وورد في الحدیث بياناً لجوازه 
وقد تدم بعض الكلام على هذا. 

وكان خالد بن معدان يسمّيها: فسطاط القرآن» وورد في حديثِ مرفوع في 
TE‏ وذلك لهظّمهاء ولمّا جُمع فيها من الأحكام التي لم تُذكر في 
روا ی ذال ی ان إن فيها آلت أمرٍ والت نهي والف خبر. قيل : 
وفیها خمسة عشر مثلاً. ولهذا أقام ابن عمر ڳا ثماتي سنین على تعلّمها . 

وورد في حديث «المستدرك» تسمیتها : سنام القرآن“ . وسنام کل شيء أعلای 
وكانة لذلك أيضاء 


.)70144( وهو عند أحمد‎ »)١1947( صحيح البخاري (۰)۱۷۰۰ وصحيح مسلم‎ )١( 

(0) آخرجه أحمد في العلل (۰)0۹۰۳ و الطبراني في الأوسط (١١۷٥)ء‏ والبيهقي في الشعب 
(۲۰۸۲) من حديث أنس ليه . قال أحمد: هذا حديث منكر. وقال البيهقي: هذا حديث 
لا یصح» وإنما يروى فيه عن ابن عمر من قوله. 

(۳) ۶/۲ ۳. وفي إسناده» إسماعيل بن أبي زياد الشامي قال الدارقطني : متروك يضع الحديث. 
فيض القدیر ۰۱۹/4 والمیزان ۰۲۳۱/۱ وخبر خالد بن معدان آخرجه الدارمي (۳۳۷۱). 

۹3 0 ۲ وآخرجه ايها الترمذي (۰)۲۸۷۸ وهو من طریق حکیم بن جبیر عن 

بي آبي صالح عن أبي هريرة رضي الله عنه. قال الترمذي: هذا حدیث غریب لا نعرفه الا من 
حديث حكيم بن جبیر» وقد تكلم شعبة في حكيم بن جبير وضعفه. 


وروي أن رسول الله يكلؤقال: «اي القرآن أفضل؟ فقالوا: الله ورسوله أعلم. 
قال: «سورة البقرة» ثم قال: «وأيها أفضل؟؟ قالوا: الله ورسوله آعلی قال: «آية 
الكر 7 

کی 

وهي انا وآياتها مئتان وسبع وئمانون على المشهور» وفیل : ا 
وفيها آخر آيوٍ نزلت» وهي قوله تعالى: ظوَائفُا وما جوت فيد إلى ال 
[البقرة: ۲۸۱] وقد نزلت في حجة الوداع يوم النحرء ولا تخرج بذلك عن كونها FR‏ 
كما لا یخفی . 

ووجه مناسبتها لسورة الفاتحة: أنَّ الفاتحة مشتملةً على بیان الربوبية أولاً» 
والعبودية ثانياًء وطلب الهداية فى المقاصد الدينية والمطالب اليقينية ثالث وكذا 
سورة البقرة مشتملةٌ على بيان معرفة الربٌ أولاً كما في يمون که [البقرة:۳] 
وأمثاله» وعلی العبادات وما يتعلّق بها ثانياً» وعلى طلب ما پُحتاج إليه في العاجل 

وأيضاً في آخر «الفاتحة» طلبٌ الهداية» وفي أول «البقرة» إيماءٌ إلى ذلك 
بقوله : «هدى لقن [البقرة:؟]. 

ولماً افتتح سبحانه الفاتحة بالأمر الظاهرء وكان وراء کل ظاهر بان افتتح 
هذه السورة بما بَطنَ سره وخفی إلا على من شاء الله تعالی مره فقال سبحانه 
وتعالی : 


يسم الله الرخمن الرحيم 
انر ©4 هي وسائرٌ الألفاظ التي يتهبّى بها ك «با تا ثا» أسماءٌ مسمّياتها 

الحروف المبسوطة التي رُكُبت منها الكلمة؛ لصذق حدٌّ الاسم المتفق عليه 

واعتوارٍ خواصّه المجمّع عليها على كل منها. ويحكى عن الخليل أنه سأل 

(۱) آخرجه بنحوه الفريابي في فضائل القرآن (74) من حديث ربيعة الجُرشي عن النبي صلى الله 
عليه وسلم؛ وربيعة مختلف في صحبته كما ذكر الحافظ في التقريب. وأخرجه بنحوه أيضاً 
ابن الضريس في فضائل القرآن )١174(‏ من طريق الحسن عن النبي یلو مرسلاً . 


الآية ١١‏ روکنک 
أصحابه : كيف تنطقون في الباء من ضرب» والکافی من «لك»؟ فقالوا: باء كاف. 
فقال: إنما جنتم بالاسم لا الحرفيء وأنا أقول: به كه . 


وما روي عن ابن مسعود وه قال: سمعت رسول الله يليقول: «من قرأ حرفاً 
وکات اف ال ف والحسنة بعشر أمثالهاء لا أقول: الد حرف 
ولكن أل حرف ولام حرف وميم حرف" فالمراد به غير المصطلح إذ هو عرف 
جدید - بل المعنی اللغوي» وهو واحد حروف المباني» فمعنى نی «آلف حرف» إلخ : 
مسمّى آلف» وهكذاء ولعلّه سی ذلك حرفاً باسم مدلوله» فهو معنّى حقيقينٌ له. 

وما قيل: إنه سمّاه حرفاً مجازاً لكونه اسم الحرف. واطلاق أحد المتلازمين 
على الآخر مجازٌ مشهورٌء ليس بشيء. فان أريد من «ألم» مفتتحٌ سورة الفيل يكون 
المراد أرقا ست صا وتكون الحسنات ثلاثين» وفائدة النفي دفمٌ توهُم أن يكون 
المراد بالحرف في: «من قرأ حرفا . . .» الكلمة. 

وان آرید تخر ما هغا فالمراد تفسه» ویکون عدد الحستات عبت تسعین؛ 
وفائدة ۰ دفع أن یراد بالحرف الجملة المستقلة. كما في «الإبانة» 
لآب نط" " عن ابن عباس قال: آخر حرفي عارَض به جبریل رسول الله كله الم 
© ذلك الْكتب لا رب یه هدى بقن [البقرة: :۲-۰]. 


والمعنى: لا أقول: إل مجموع الأسماء الثلائة حرف؛ بل مسكّى کل منها 
حرف وإنما لم يذكر تلك الحروف من حيث إنها أجزاء بان يقال: بل“ ألف 
حرف ولام حرف» تنبيهاً على أنَّ المعتبر في عدد الحسنات الحروف المقروءت(*) 
التي هي المسمّيات» سواء كانت أجزاء لها أو لكلمات أخرء لا من حيث إنها 
أجزاء لتلك الأسمای فيكون عدد الحسنات في نحو ضرب ثلاثين. 


۰۷۹/۱ الكشاف‎ )١( 

(۲) أخرجه الترمذي (۲۹۱۰). وقال: حديث حسن صحيح غريب. 

(۳) السجزي عبيد الله بن أحمد بن سعيد الوائلي البكري السّجِسْتاني» شيخ الحرم» توفي سنة 
(445ه). سير أعلام النبلاء 1۵6/۱۷ . وذكر الخبر عنه السيوطي في الدر المنثور ۰۲۳/۱ 

(0) في الاصل : المفردة. 


۱ : الآية‎ AD OND 

والحاصل أنَّ الحروف المذكورة من حيث إنها مسمّيات تلك الأسماء أجزاء 
لجميع الکلم مفردةٌ بقراءتهاء ومن حيث إنها أجزاء تلك الأسماء لا تكون مفردة 
إلا عند قراءة تلك الأسماءء والمعتبر فى عدد الحسنات الاعتبار الأول دون 
الثاني» ذكر ذلك بعض المحققين . 

ثم إنهم راعَوا في هذه التسمية لطيفةً» حيث جعلوا المستّی صدرٌ كل اسم له 
كما قاله ابن جنه وذلك ليكون تأدیثها بالمسمّى ول ما يقرع السمع» ألا ترى 
أنك إذا قلت: جیم؛ فأوَّلٌ حروفه جیم؛ وإذا قلت: ألف» فازل حروفه ألف 
التي" نطقت بها همزةٌ» ولما لم يمكن للواضع أن يبتدئ بالألف التي هي مَدَةٌ 
ساكنة» دعمها باللام قبلها متحرّكة ليمكن الابتداء بهاء فقالوا: لا ک «ما» 
لا كما يقوله المعلّمون: لام ألفء فإلّه خطأ ‏ وخصٌ اللام بالدعامة؛ لأنهم 
توصّلوا إلى اللام بأختها في التعريف» فكأنهم قصدوا ضرباً من المعاوضة» فالالف 
[التي] هي أول حرف المعجم صورة الهمزة في الحقيقة. 

ويضاهي هذا في یداع اللفظ دلالة على المعنی : البسملة والحمدلة والحوقلة؛ 
ودس ا تاه تهنا : 


وحکم آسماء الحروف سکون الاعجاز ما لم تكن معمولة. وهل هي معربة أم 
مبنیة أم لاء ولا؟ خلافٌ مبنیْ على الاختلاف في تفسیر المعرب والمبني» 
فالخلاف لفظیٌ وللناس فیما یعشقون مذاهب» والبحث مستوفى في کتبنا النحوية. 
وقد كثر الكلام في شأن أوائل السورء والذي أطبق عليه الاکثر» وهو مذهب 
سيبويه”" وغيره من المتقمین أنها أسماء لهاء وسّمّيت بها إشعاراً بأنها كلمات 
معروفةٌ التركيب» فلو لم تكن وحياً من الله تعالى لم تتساقط مقدرتهم دون 
معارضتهاء وذلك كما سمّوا بلام والذ حارثة بن لام الطائي وبصاد النحاس» 
وبقاف الجبل . 
(۱) في سر صناعة الاعراب ۱/ ۰1-1۲ 
(۲) في سر صناعة الاعراب : فأول الحروف التي» وکذا نقل عنه الشهاب في الحاشية ۰۱۵۱/۱ 


والکلام وما سيأتي بين حاصرتین مله . 
(۳) فی الکتاب ۲۹۱/۳ . 


الآية : ۱ ۳۳۱ رارکت 

واستدلٌ عليه بأنها لو لم تكن مفهمةً كان الخطاب بها کالخطاب بالمهمّل 
والتکلم بالزنجي مع العربي» ولم يكن القرآن بأسره انا وهدّی» ولما أمكن التحدّي 
به» وان كانت مفهمة؛ فإما أن يراد بها السور التی هی مستهلها على آنها آلقابها بناء 
على ذلك الإشعارء أو غير ذلك والثانی باطل؛ لانه إما أن یکون المراد ما وضعت 
له في لغة العرب وظاهر أنه ليس کذلك أو غیره وهو باطل؛ لأنَّ القرآن نزل 
بلسان عرييٌ مبین» فلا يحمل على ما لیس في لغتهم» وعورض بوجوه: 

الاول : آنا نجد سوراً كثيرة افنتحت ب «آلم» و «حم» والمقصودٌ رف الاشتباه. 

الثاني: لو كانت أسماءً لوردت ولاشتهرت بهاء والشهرة بخلافها؛ کسورة 
البقرة وآل عمران. 

الثالث: أن العرب لم تتجاوز ما سئوا به مجموعَ اسمین؛ کبعلبك» ولم یسم 
أحدّ منهم بمجموع ثلاثة أسماءٍ وأربعة وخمسة فالقول بأنها آسماء السور خروجٌ 

الرابع : أنه يؤدّي إلى اتحاد الاسم والمسمّى . 

الخامس : أنَّ هذه الألفاظ داخلةٌ في السورء وجزء الشيء متقدّمٌ على الشيء 
بالرتبة» واسم الشيء متأخرٌ عنه» فیلزم أن يكون متقدّماً متأخراً معا وهو محال. 

وأجيب عن الأول بما يجاب عن الأعلام المشتركة من أنها ليست بوضع واحد. 

وعن الثاني بأنه ورد عنه ل : دیس قلب القرآن»۳؟ و «مَّن قرأ حم حفظ إلى أن 
يُضْبِحَ”" وفي السنن: أن النبيّ بي سجد في تٌ4" وإذا ثبت في البعض ثبت 
في الجميع إذ لا فارق» مع أنَّ شهرة أحد العَلّمِين لا يضر عَلَّميةً الآخرء فكم من 
)۱( أخرجه أحمد (۲۰۳۰۰) من طريق معمرء عن آبيه» عن رجل» عن آبيه» عن معقل بن يسار 


رضي الله عنه» عن النبي صلی الله عليه وسلم؛ وإسناده ضعیف لجهالة الرجل وأبيه. 

(۲) قطعة من حديث أخرجه الترمذي (۰)۲۸۷۹ عن آبی هريرة له وقال: هذا حديث 
غریب. | ه. وفي إسناده عبد الرحمن بن أبي بكر المليكي» قال عنه البخاري: ذاهب 
الحديث. وقال ابن معين: ضعيف. وقال أحمد منكرالحديث. الميزان ٠١١/۲‏ . 

(۳) أخرجه آحمد 2))551١(‏ والبخاري (۰)۱۰۲۹ وأبو داود »)١104(‏ والترمذي (۵۷۷) من 
حديث ابن عباس رضي الله عنهما . 


مسمّی لا يعرف اسمه إلا بعد التنقير لاشتهاره بغيره كأبي هريرة وذي اليدين» وعدم 
اشتهار بعضها لكونه مشتركاً» فثرك لاحتياجه إلى ضميمة ك طالم» هنا. 

وعن الثالث : بأنَّ التسمية بثلائة آسماء مثلاً انما تمتنع إذا ریت وجعلت اسماً 
واحدً فأمًا إذا نثرت نثر آسماء الأعداد فلا؛ لأنها من باب ال شا یه از 
یحکی . وقد وردت التسمية بثلاثة ئة الفاظ + کشاب قرناهاء وسر من رأى» ودارا 
بجرد؛ وسدّى سیبویه بين التسمية بالجملة والبیتِ من الشعر وطائفة من آسماء 
حروف المعجم . 

وعن الرابع : بان هذه التسمية من تسمية مولي بمفردء والمفرد غيرٌ المؤلف 
فلا اتحاد ألا ترى أنهم جعلوا اسم الحرف مؤلّفاً منه ومن غيره ک «صاد» 
فهما متغايران ذاتاً وصفة. 

وعن الخامس: بان تأخُر ما هو متقدّمٌ باعتبار آخر غيرٌ مستحيل» والجزء مقدّمٌ 
من حيث ذاته مر من حيث وصفه وهو الاسمية» فلا محذور. 

وقال بعضهم: كونها أسماء الحروف المقطعة أقربٌ إلى التحقيق لظهوره وعدم 
التجوّز فيه» وسلامیه مما یرد على غيره» ولأنه الأمر المحقّق» وأوفقٌ للطائف 
التنزیل لدلالته على الاعجاز قصداًء ووقوع الاشتراك في الاعلام من واضع واحده 
فإنه یمود بالنقض على ما هو مقصوةٌ للم » وکلام سيبويه وغيره لیس نضاً فيها 
لاحتمال أنهم أرادوا انا جارية متجراهان كما يقولون: قرأتٌ: بانت سعاد؛ ول 
هو آله دی أي : ناكل كلك نكا غلب:جریانها علی الالستةاصارت بمتزلة 
الأعلام الغالبة» فذکرت في باب العلم و أثبتت لها أحكامه. 


على أن ما ذكر في الاعتراض الئالث مما لا محيص عنه»› إذ عدم وجود 
التسمية بثلاثة أسماء وأربعة وخمسة في كلام العرب مما لا شك فیه. وما نقل عن 
سيبويه مجرّد قياس محتاج للإثبات كما ذكره السيد السند. 

هذا وود هذين القولين أقوالٌ أخشى من تفلها الملال» والذي يغلب على 
الظنْ أنَّ : ۲ تحقیق ذلك عِلْمّ مستورٌ وسر محجوب» عجزت العلماء - كما قال“ ابن 


(۱) في الأصل: قاله. 


HI (۳۲۳ ۱ + الآية‎ 


عباس عن دراک وقصرت خیول الخيال عن لحاقه» ولهذا قال الصدّيق وی : 
لكل كتاب سر وش القرآن 0 السور. وقال الشعبی : سر الله تعالى فلا تطلبوه. 


نيه ام قر لس بلس قول ولا مَلَّعٌللخَلْقٍ يَحْكِيْهٍ كيه 
۱ 4 الا الأولباء الورئة + فهم یعرفونه من تلك الحضرة؛ 
وقد تنطق لهم الحروف عمّا فيه كما كانت تنطق لمن سبّح بکثه الحصى» وكلّمه 
الضبٌ والظبي يه" كما صح ذلك من رواية أجدادنا أهل البيت و . بل متى 
جنی العبد تمر شجرة رب ارال مها وله یلم ال تعالیالاي لا مب 
عن علمه مثقال ذرَةٍ في الارض ولا في السماء. 

وما ذکره المستدلٌ سابقاً من أنه لو لم تكن مُفهمةٌ كان الخطاب بها کالخطاب 
بالمهمل إلخ» فمهمّل من القول وإن جل قائله؛ لأنه إن أراد إفهام جميع الناس 
فلا نسلّم أنه موجودٌ في العَلّمية» وان آراد إفهام المخاطب بها وهو هنا 
الرسول ا فهو مما لا يَشْكٌ فيه مؤْمِنٌ» وان أراد جملةً من الناس فيا حيّهلا؛ إذ 
را حي اا 
جوم سماء كلما انقض کوک بدا کو تاوى الیه کو 
هل متا مراد منها 9م لر من الفمال الي عأننا بهاما لا نعرف وجه 
الحكمة فيه؛ كرمي الجمرات» والسعي بين الصفا والمروة» والرْمّل والاضطباع 
والطاعةٌ في مثله أدلٌ على كمال الانقیاد ونهاية التسليم» فَلِمَ لا يجوز أن يأمرنا من 
لا يسأل عما يفعل جل شأنه بما لم نقف على معناه من الأقوال» ويكون المقصود من 
ذلك ظهور كمال الانقیاد من المأمور للم ونهاية رن القادر؟ 
َو قال ها َف عَلّى جنر المُضًا لرقفث مُمتیلً و نم آترئب* 


و ۲(۰) 


(۱) ينظر ما ورد من أحاديث في ذلك في الشفا للقاضي عیاض ٩۸۸/۱‏ وما بعدها وحدیث 
تسبيح الحضى بكفه الشريف سيأتي ۰۲۵8/۲ وحديث الضبٌ قال عنه ابن دخية: موضوعء 
كما في تخريج أحاديث الشفا للسيوطي ص ۰۱۳۰ 

(۲) البيت لابي الطمحان القيني» وهو في الكامل للمبرد۱/ ۰۱۸ والحماسة البصرية ۰۱۱۱/۱ 

(۳) في (م): التسليم والامتثال. 

(؟) البيت لابن الفارض» وهو في ديوانه ص۱۵۳ . 


یک ره سك 


على أن فية فائدة أخرى: هی أن الأنساة إذا:وتف عل آلستن وا حا مره 
سقط وفعّه عن القلب» وإذا لم يقف على المقصود منه مع القع بأنَّ المتكلّم به 
حکیم. فانه يبقى قلبه منقلباً إليه أبداًء وملتفتا) نحوه سرمدا ومتفكراً فيه» وطائراً 
إلى وكره بُقدَامَى ذهنه وخوافیه. وبابٌ التكليف اشتغالٌ السر بذكر المحبوب 
والتفكرٍ فيه وفي کلامه» فلا يَْعدُ آن يعلم الله تعالى أن في بقاء العبد ملتفت الذهن 
مشتغل الخاطر بذلك آبدا مصلحةً عظيمة» ومنّةَ منه عليه جسيمة» ربما يَرْنَى 
بواسطتها إلى حظائر القدس ومعالم الأنس» وأول العشق خیال» وهذا لا ينافي 
کون القرآن عربيًا مبيناً مثلاً؛ لأنه بالنسبة إلى مَن علمت. 

وأما التحدّي فليس بجميع أجزائه» وکون أول السورة مما ينبغي أن يكون 
مما يتحدّى به غیر مسلّم . 

و تح أنها نصفُ حروف المعجم على قول؛ وهي موجودةٌ 
في تسع وعشرين سورة غدة الشروف كلها غل فول واشتملت على أنصاف 
أصتاقها من المهمنوسة والمجهورة والشديدة والمطبقة والمستعلية والمنخفضة 
وحروف القلقلة. 


وقد نكل الشیخ الاکبر ككس مزه علی سر عون حروفها بالتکرار: وعدد 
حروفها بغیر تكرار» وعلی جملتها في السورء وعلی افرادها في «ص» و «ق» و 
(ن» وتثنیتها في «طس»۲ و «طه» وأخواتهما وجمعها من ثلاثة فصاعداًء ولم 
بلغت خمسة حروف. ولم وْصل بعضها وقطع بعض؟ 

فقال قُدّس سره في «فتوحاته”" أعاد الله تعالی علینا من طیب نفحاته 
ما حاصله: اعلم أن مبادی السور المجهولة لا یعلم حقیقتها الا أهل الصّور 
المعقولة» فجعلها تبارك وتعالی تسعاً وعشرین سورة» وهو كمال الصورة «ولتر 
رت منَازْل» لیس :۳۹] والتاسع والعشرون القطبٌ الذي به قوام الفلك. وهو عله 
وجوده » وهو سورة آل عمران إل © ال ولولا ذلك ما ثب ثبعت الثمانيةٌ 
(۱) في (م): ومتلفتا 


(0) في (م): يس 
)۳( ۹/۱ وما بعدها . 


الآية ۱ اک 
والعشرون. وجملتها على تکرار الحروف ثمانيهةٌ وسبعون حرفاً؛ فالثمانية حقيقة 
البضع. قال يَكلِ: «الایمان بضع وسبعون»"*. 

وهذه الحروف ثمانيةٌ وسبعون» فلا یکیل عبدٌ آسرار الایمان حتى یعلم حقائق 
هذه الحروف في سورهاء كما أنه إذا عَلِمَها من غير تکرار عَلِمَ تنبيه الله فیها على 
حقيقة الإيجاد. 

35 القديم سبحانه وتعالى بصفاته الأزليةء فأرسلها في قرآنه أربعة عشر حرفاً 
مفردة مبهمة يعمل تمان امور الذات والسبع الصفات مئّاء وجعل الأربعة 
للطبائع المؤلّفة فجاءت ا ' عشرة موجودة» وهذا هو الإنسان من هذا الفلك» 


ومن فلك آخر سر من أحد عكر ومن عدر ومن تسعة ومن ثمانبةه حتى يصل 
إلى فلك الاثنين» ولا يتحلّل إلى الاحدية أبداًء فانها مما انفرد بها الحق سبحانه. 

ثم إنه تعالی جعل أوَّلَّها الالف في الخطء والهمزة في اللفظ. وآخرها النون 
فالالف لوجود الذات على كمالها ؛ لأنها غير مفتقرة إلى حركة؛ والنون لوجود الشطر 
من العالّم؛ وهو عالّم الترکیب» وذلك نصف الدائرة الظاهرة لنا من الفلك؛ والنصفك 
الآخر النون المعقولة علیها التي لو ظهرت للحس وانتقلت إلى" عالم الروح لکانت 
دائرةٌ محيطةً» ولکن أخفيت©) هذه النون الروحانية التي بها كمال الوجود. وجعلت 
نقطة النون المحسوسة دالةٌ عليهاء فالألف كاملةٌ من جميع وجوههاء والنون ناقصة 
فالشمس كاملة والقمر ناقص؛ لأنه محوء فصفة ضوئه مُعارة» وهي الأمانة التي 
حملهاء وعلى قَدْرِ مَحْوِه و سراره إثبانه وظهوزه ثلاثة لثلاثة» فثلاثة غروبٌ القمر 
القلبي الإلهي في الحضرة الأحدية» وثلاثةٌ طلوعٌ القمر القلبي الإلهي في الحضرة 
الربانية» وما بينهما في الخروج والرجوع كَدَماً بِقَدَمء لا يختل أبداً. 

ثم جعل سبحانه وتعالى هذه الحروف على مراتب؛ منها موصولٌ ومنها مقطوع 
ومنها مفردٌ ومثنيٌ ومجموع» ثم نبّهِ أن في كل وصل قطعاًء وليس في كل قطع 
)١(‏ قطعة من حديث أخرجه أحمد »)45١(‏ والبخاري »)٩(‏ ومسلم (0*) عن أبي هريرة له 
(۷) في (م): ائتا. 
(۳) في الفتوحات: وانتقلت من. 
(1) في الاصل و (م): أخفى» والمثبت من الفتوحات. 


وصل» فكل وصل یدل على فصل» ولیس کل فصل یدل على وصل» والوصل 
والفصل في الجمع وغیر الجمع والفصل وحده ني عين الفرق» فما أفرده من هذا 
فاشارة إلى فناء رسم العبد أزلاً» وما ت۳۰" فإشارةٌ إلى وجود رسم العبودية حالاً» 
وما جمعه فإشارةٌ إلى الأبد بالموارد التي لا تتناهى» والإفرادٌ للبحر الازلي 
والجمع للبحر الابدي» والمثتى للبرزخ المحمّدي الانساني . 
والالف فیما نحن فيه إشارةٌ إلى التوحید. والميمٌ إشارةٌ إلى المُلك الذي 
لا يبيدء واللام بينهما واسطة؛ لتكون بينهما رابطةً» فانظر إلى السطر الذي يقع عليه 
الخط من اللام» فتجد الألف إليه ينتهي أصلهاء وتجد الميم منه يبتدئ نوا ثم 
تنزل من حسن تقویم - وهو موضع السطر ‏ إلى أسفل سافلين منتهى تعريف الميم» 
ونزول الألف إلى السطر مثل قوله: «ينزل ربا إلى السماء الدنیا»۳) وهو آول عالّم 
التركيب؛ لأنه سماءٌ آدم عليه السلام» ويليه فلك النار» فلذلك نزل إلى أول 
السطر فإنه سبحانه وتعالى نزل من مقام الأحدية إلى مقام إيجاد الخليقة”" نزول 
تس وتنزيه» لا نزول تمثيل وتشبیی وكانت اللام واسطة وهي ناب منات المکون 
والکون» فهي القدرة التي عنها وجد العالی فأشبهت الالت في النزول إلى أول 
السطرء ولمّا كانت ممتزجةً من المکون والکون فإنه سبحانه وتعالی لا بتصف 
بالقدرة على نفسه وإنما هو قادرٌ على خلقه. فكان وجه ه القدرة مصروفاً إلى 
الخلق» ۰ فلا بد من تعلتها بهم» ولا كانت حقیقتها لا 7 تتم بالوصول إلى السطرء 
فتکون هي والالف على مرتبة واحدة طلبت بحقيقتها النزول تحت السطر أو عليه 
كما نزل المیم فنزلت إلى ایجاده ولم تتمکن أن تنزل على صورته؛ فکان لا یوجد 
عنها إلا المیم فنزلت نصف دائرة حتی بلغت إلى السطر من غير الجهة التي نزلت 
منهاء > فصارت نصف فلك محسوس يطلب نصف فلك معقول؛ فكان منهما فلك 
دائرّء فكان العالم كله في ستة أيام أجناساً» من أول يوم الأحد إلى آخر يوم 
الجمعت > وبقي يوم السبت للانتقال من مقام إلى مقام ومن حال إلى حال» فصار 


. 11/١ في الاصل : وما أثبته. وفي (م): أو ما آثبته» والمثبت من الفتوحات‎ )١( 

(۲) قطعة من حديث أخرجه أحمد )¥0۹۲( والبخاري (۵ ۰/۱۱۶ ومسلم )¥0۸(« عن 
أبي هريرة طني . 

(۳) في الأصل و (م): الخليفة» والمثبت من الفتوحات. 


الآية ۱۰ ۳۳۷( سا 
«آلم» فلكاً محيطاً من ورائه عِلْمُ الذات والصفات والأفعال و المفعولات» فمن 
قرأها بهذه الحقيقة حضر بالكل للكل مع الكل إلى آخر ما قال . 

ودر في كتاب «الإسرا إلى المقام الاسری"؟» ما يشير إلى دقائق أفكارٍ وخفايا 
أسرار مبنيةٍ على أعداد الحروف» وهي 2 آلاف وخمس مئةٍ واثنان وثلاثون» 
وأوّل التفصيل من نوح إلى إشراق وحم" ثم إلى آخر التركيب الذي نزل فيه 
الكلمة ا فبعد عدده او وتجمعه» a‏ وتضعه ‏ يبدو لك 

SS a‏ وه استخرج وقعة 
معاوية من حم 09) عس [الشورى:٠-۲].‏ 

ی ا ا وو 
وذکر الشيخ ' لسن عع يم يه ذكره» وهو أن تأخذ 
عدد «ألم» بالجزم الصغير فيكون ثمانية» وتجمعها إلى ثمانية البضع في الآية فتكون 
ستة عشر» شرا لواحد الذي لالف نام تی خمنة مر یکا عندك تم 
ترجع إلى العمل في ذلك بالجمل الكبير» وهو الجزم» فتضرب ثمانية الیضع في 
أحد وسبعين ب واجعل :ذلك کلهستین - یخرج لك في الضرب خمس مثو وثمانية 
وستون سنةء فتضيف إليها الخمسة عشر التي أمسكتها E‏ ثه وئمانین 
وخمس مئة سنة » وهو زمان فتح بيت المقدس على قراءة: : «غَلَبت؟ ب بفتح الغين 
واللام» «وسيّعْلَبونَ؛ بضم الیاء وفتح اللام. انتهی!۳. 

وإذا علمت أنَّ هذه الفواتح السرٌ الأعظم والبحر الخِضّمٌ والنور الأتم : 

هط و(1) 


صفاءٌ ولا ماءٌ و لطف ولا هوّی ورا ا 


. ص۷۷‎ )١( 

(۲) یوخ ويُوحَى بضمهما: من أسماء الشمس. القاموس (يوح). 

(۳) الفتوحات المكية ۰۲۰/۱ والقراءة في القراءات الشاذة ص۱۱۱ . وینظر استنباط ابن برجان 
والکلام عليه فيما سلف ۰۱۱۱-۱۱۰ 

. البيت لابن الفارضء وهو في ديوانه ص۱۲‎ )٤( 


فاعلم أنَّ كل ما ذكر الاس فيهاء رشفةٌ من بحار معانيهاء ومّن اذّعى قصراً فمن 
ضوره أو زعم أنه أتى بكثير فمن قِلّة نوره» والعارفٌ يقول باندماج جميع ما ذكروه 
في صدف فرائدهاء وامتزاج سائر ما سروه في طمطام ۳" فوائدها . فان شثت فقل : 
كما آنها مشتملةً على هاتيك الاسرار» يشير کل حرفي منها إلى اسم من أسمائه تعالى . 

وان شئت فقل : أتى بها هكذا لتكون كالإيقاظ وَرْع العصا لمن تحدّى بالقرآن. 


وان شئت فقل : : جامت كذلك ليكون مَظلع ما يتلى عليهم مستقلاً بضرب من 
الغرابة انموذجاً لما في الباقي من فنون الإعجازء فن النطق بانقس الحروف في 
تضاعيف الکلام وان كان على طرف الكُّما ۶ يتناوله الخواصٌ والعوام لكنّ 
الط باسمانها [نما نان من دري وشظ. وآما من لم ب حول ذلك فط فاعزٌ 
و الالو وأبعدُ من مناط العْیوق لا سيّما ذا كان على نميا عجیب 
وأسلوب غريب» منبئ عن سر سري مبنيئ على نهج عبقري» بحيث يحارٌ فيه أربابٌ 
العقول» ويعجز عن إدراكه ألبابٌ الفحول. 

وان شئت فقل: فيها جلبٌ لإصغاء الأذهانء وإلجامٌ کل مّن يلغو من الكفار 
هد زرد ۱۵۵ لأنهم إذا سمعوا ما لم يفهموه من هذا النمط العجیب» تركوا 
للع وتوفرت دواعيهم للنظر في الأمر المناسب بين حروف الهجاء التي جاءت 
مقطّعة وبين ما يجاورها من الكلمء رجاء أنه ربما جاء کلام يفسّر ذلك المبهم 
ویوضح ذلك المُشكل» وفي ذلك رذ شرٌ كثير من عنادهم وعتوّهم ولَمُوهم الذي 
كان إذ ذاك يظهر منهم وفي ذلك رحمة منه تعالى للمؤمنين ومنّةٌ للمستبصرين. 

وان شعت فقل : ان بعض مركّباتها - بالمعنی الذي يفهمه آهل الله تعالى منها - 
يصح إطلاقه عليه سبحانه؛ فيجري ما روي عن علي كرّم الله تعالی وجهه أنه قال : 
يا كهيعص”" ويا حمعسق» على ظاهره» وان أبيت فقل: المراد يا مُنْزْلّهماء وان 
شئت فقل غير ذلك» حدّث عن البحر ولا حرج. 


(۱) الطمطام: البحرء أو وسط البحر. اللسان (طمم). 

(۲) الثمام: نبت ضعيف قصيرء والعرب تقول للشيء ء الذي لا يَعْسر تناوله : على طرف الثمام؛ 
لأن الثمام لا يطول. اللسان (ثمم). 

(۳) أخرجه الطبري 1۵۱/۱۵ . 


الآية ١١‏ ا 
سبحانه بمفتتح الفاتحة حيث أتى به واضحاً إلى اسمه الظاهر؛ وبمبداً سورة البقرة 
إلى اسمه الباطن» فهو الاو والاخر والظاهِرٌ والباطٌ وأشار بتقدیم الأول إلى 
أنَّ الظاهر مقدَّمٌ وبه عمومٌ البعئة» ونحن نحكم بالظاهر والله تعالى يتولّى السرائر. 

وأيضاً في الأول إشارة إلى مقام الجمع وفي الثاني رمرٌ إلى الفرق بعد الجمع . 

وأيضاً افتتاح هذه السورة بالمبهم» ثم تعقيبه بالواضح» یهن مناسبق لقصة 
البقرة التي شمیت السورة بها: ورد تشر تلا ارات فا واه رج ما كنتم 
تبون [البقرة: ۷۲]. 

وأيضاً في الحروف رمرٌ إلى ثلاثة آشیاء؛ فالألف إلى الشريعة واللام إلى 
الطريقة» والميم إلى الحقيقة» فهناك يكون العبد كالدائرة» نهايتها عينٌ بدايتهاء 
وهو مقام الفناء في الله تعالى بالكلّية . 

وأيضاً الألف من أقصى الحلق. واللام من طرف اللسان وهو وسط 
المخارج» والميم من الشفة وهو آخرهاء فيشير بها إلى أنَّ أو ذكرٍ العبدٍ ووسظه 
وآخره لا ينبغي إلا لله عز وجل . 

وایضاً في ذلك إشارة إلى سر التثليث» فالألف مشير إلى الله تعالى» واللام إلى 
جبریل والمیم إلى محمد یی وقد قال جعفر الصادق ل4 : في الالف ست 
صفات من صفات الله تعالی : الابتداء والث تعالی هو الأول والاستواءٌ وال تعالی 
هو العدل الذي لا یجور؛ والانفرادٌ وال تعالی هو الفرد وعدم الاتصال بحرفی 
وهو سبحانه بائنٌ عن خلقه وخا الحروف إليها مع عدم حاجتها وأنتم الفقراء 
إلى الله واش هو الغني ومعناها الألفة» وباله تعالى الائتلاف. 

وبقيت أسرارٌ وأي أسرار يغار عليها العارف العَيُورٌ من الأغيار. 

ومن الظریف": أنَّ بعض الشيعة استأنس بهذه الحروف لخلافة الأمیر ۴" 
کم الله تعالى وجههء فإنه إذا حَُذِفَ منها المكرَّرٌ يبقى ما يمكن أن يخرج منه: 


)۱( في (م): الظرائف. 
(۲) في (م): الأمير علي. 


ااا ۳۳۰ الآية : ١‏ 
صراط على حقٌّ نمسكه. ولك أيها السنّي أن تستأنس بها لما أنت عليه فإنّه بعد 
الحذف يبقى ما يمكن أن يخرج منه ما يكون خطاباً للشیعع وتذكيراً له بما ورد في 
حق الأصحاب ون وهو: طرق سَمْعَكَ النصيحةً» وهذا مثل ما ذكروه حرفا 
بحرف» وان شئت قلت: صم طريقك مع السنّة؛ ولعله أولى وألطف. 


وبالجملة: عجائتٌ هذه الفواتح لا تنفد ولا يحصرها العذ : 


دخ ر َه 4 ۲ ه ۲ هو ۲ 0 
وَكل بدعي وضا للبلى وليلىلاتقرٌ ليع بذاک 

وقد اختلف الناس في اعرابها حَسْبّما اختلفت أقوالهم فيها > فان جعلت أسماءً 
للسور مثلاًء كان لها حظ من الإعراب رفعاً شا وجرا: 

فالرفع على أنها خبر مبتدأ محذوف» أو مبتداً خبره محذوف. 

والنصبٌ بتقدير ف لحل الم أو فعلٍ پناسب المقام . وجاز النصب بتقدیر 

فعل القسم فيما وقع بعده مجروز مع الا نحو : 3 ولان ([ق ۲-۱] مع 
أنه يلزم المخالفةٌ بين المتعاطمَّيْنِ في الإعراب إن جُعِلّت الواو للعطف؛ 
واجتماع فَسّمين على شي: واحد إن جعلت للقسم ‏ وهو مستكرّةٌ كما قاله 
الا و0 لا المعطوف عليه في محل يقع فيه المجرورء فيكون 
العطف على المحل؛ ويقدّر الجواب من جنس ما بعدٌ إن كانت للقَسَم أو 
مؤكداً للآخر من غير عطف. أو يقال: هما لما كانا مؤگدين لشيءِ واحد وهو 
الجواب» جاز ذلك ولا وجه وجية للاستكراه» وان كان للضلالة أب فالتقليد 
أبوها . 

والجرٌ على إضمار حرف القسم. وقول ابن هشام: إنه وهم؛ لأنَّ ذلك مخت 
عند البصريين باسم الله سبحانه» وبأنه لا جواب للقسم في سورة البقرة ونحوهاء 
ولا يصح جَعْلٌ ما بعد جواباً وحذفت اللام كحذفها في قوله: 
وَرَبّ السماوات العُلَّى وبُرُوجِهًا 2 والارض وما فِيْها المقدّرُ كائِنُ 


.۸۷/١ الکتاب ۰۵۰۱/۳ والكشاف‎ )١( 


الآية : ۱ 6 0 


ند سح 

لال ذلك على قله مخصوصصٌ باستطالة الس(" = وهمٌ لا يخفى على الولید» إذ 
مذهبنا كوفيٌ ابا البصريٌ ليس بفرض» وكثيراً ما یستخنی عن الجواب بما يدل 
عليه والمقسّم عليه مضمون ما بعده» وهو قرينةٌ قريبة» وبهذا صرح في «التسهيل؛ 
وشروحه» وحديتٌ الاستطالة ليس بلازم» بل هو الأغلبٌ كما صرّح به ابن مالك . 


ثم ما كان من هذه الفواتح مفرداً ک «ص»» أو موازناً له ک «حم؛ بزنة 
قابیل.یتأئی فيه الإعرابٌ لفظاً أو محلاً بان یسگن حكايةً لحاله قبل ویقدّر إعرابه» 
وهو غير منصرف للعَلّمية والتأنيث. وما خالفهما نحو «كهيعص» یحکی لا غير. 

وجازت الحكاية في هذه الأسماء مع آنها مختصّةٌ بالأعلام التي نقلت من 
الجمل» كتابّط شدّاء لرعاية صورها المنبئة عن نقلها إلى العَلّمية» و في الألفاظ التي 
وقعت أعلاماً لأنفسهاء ك :ضرب فعلٌ ماض؛ لحفظ المجانسة مع المسمّى في 
الإشعار بأنها لم تنقل عن أصلها بالكلية ‏ لأنها لكثرة استعمالها معدودة [ساكنة 
الأعجاز]" موقوفة صارت هذه الحالة كأنها أصلء فلما جعلت أعلاماً جازت 
حكايتها على تلك الهيئة الراسخة» تنبيهاً على أنَّ فيها سمة من ملاحظة الأصل» وهو 
الحروف المبسوطة. والمقصد الإيقاظ وقرع العصاء فتجويز الحكاية مخصوص بهذه 
الاسماء أعلاماً للسور» وإلا فلم تجز الحكاية» كذا في الحواشي الشريفة الشريفية ‏ . 

وإطباق النحاة على أنَّ المفردات تحگی بعد «من» و «أي» الاستفهاميتين 
وبدونهما؛ کقولهم : دعنا من تمرتان*2؛ مخالف لدعوى الاختصاص التي حكاها 
كما لا يخفى» وان آبقیت على معانیها مسرودةٌ على نمط التعدید لم تُعرب» لعدم 
المقتضي والعامل» وکذا إذا جعلت أبعاضاً على الصحیح؛ أو مزيدة للفصل مثلاًء 
نعم إن رت بالمؤلّف من هذه الحروف كانت في حيّز الرفع على ما مز؛ وان 


.الال١ المغنى ص‎ )١( 

)۳( التسهیل ص۱۵۲ . 

(۳) ما بين حاصرتین من حاشية الجرجاني على الکشاف ۰۸6/۱ وحاشية الشهاب ۰۱۸۰/۱ 
ووقع في حاشية الشهاب : مقدرة بدل : معدودة. 

۰۸4/۱ حاشية الجرجاني على الکشاف‎ )٤( 

(۰) وهذا في جواب: ألك تمرتان» أو: أيكفيك تمرتان؛ وما آشبههما؛ ومعناه: دعني من هذا 
الحدیث» ولو قیل: تمرتين» لم یود هذا المعنی. حاشية الجرجاني على الکشاف ۰۸۹/۱ 


سالک ۳۳۲( الآية : ۲ 
جُعلت مقسّماً بها يكون كل كلمة منها منصوباً أو مجروراً» على اللغتين في : الله 
لأفعلنَ» وهل ذلك لمجموع”'' نحو ال4 و حم [غافر:۱] أو للألف 0 
مغلا على طریق : اا امن[ خلاف» والظاهر الأول» وبعضهم جوز 
الرفع بالابتداء والخبر ی محذوف» وتصريح الرضي باختصاص ذلك فيما إذا 
كان المبتدأ صريحاً في القَسَميّة یجعله غير مرتضی. 

وجعل بعضهم النصب في البعض مخصوصاً بما إذا لم يمنع مانع كما في لص 
لمان [ص :۱] فيتعين الجر للزوم المخالفة بين المتعاطفين واجتماع القسمين 
حينئل» وفيه ما تقدّم فلا تغفل. 

وبقیت أقوالٌ مبنيةٌ على أقوالٍ لا َظنها تَحْمَى عليك إن أَحَظتٌ خبراً بما قدّمناء 
لديك. فتدبر. 

وفي کون هذه الفواتح آيةَ خلاف؛ فقال الكوفيون: ال آيةٌ أينما وقعت؛ 
وكذلك: «ألمص» و«طسم» وأخواتهماء واطه» وایس) و«حم» وأخواتها 
و«كهيعص» آية» و«حم عسق» آيتان» وأما «المر» وأخواتها الخمس فليست بای 
وكذلك «طس» و«دص» واق» وال). 

وقال البصريون: ليس شيءٌ من ذلك آيةء وفي المرشد؛ أن الفواتح في السور 
كلها آيات عند الكوفيين من غير تفرقة] ولیس بشي ۰۰ كقول بعض : إن ال4 في 
«آل عمران» ليست بآية. 

وديك الکتب ارب فه هدى تن 48 جملةٌ ماف وابتداء کلام أو 
متعلقةٌ بما قبلّها؛ وفيه احتمالات أطالوا فيهاء وكتاب الله تعالى يُحمل على أحسن 
المحامل؛ رادها من التکلت؛ وأسوغها في لسان العرب. 

و«ذلك» ٍشارة إلى الکتاب الموعود به ول بقوله تعالی : نی علي تلا 
تيلا [المزمل:0] كما قال الواحدي» أو على لسان موسی وعیسی علیهما السلام؛ 
لقوله تعالى: واا من بل ییوت عل ان كََرُوا» الآية [البترة:۰]۸۹ ويؤيده 


)۱( في (م): المجموع . . وهو تصحیف» وينظر حاشية الشهاب ۰۱۸۱/۱ 
() الوسیط في تفسیر القرآن المجید ۱/ ۷۷. 


الاية : ۲ ۳۳۳( اكز 


:ده 
ما روي عن کعب : علیکم بالقرآن؛ فإنه فهم العقل» ونورٌ الحكمة» وینابیع العلم 
وأحدث الکتب بالله عهداً» وقال فى التوراة: يا محمد إني منزل عليك توراة حديثة 
تفتح بها أعيناً عمياً وآذاناً صما وقلوباً غلفاً . كما قاله غير واحد. 


أو إلى ما بين أيديناء والإشارة ب «ذلك» للتعظیم» وتنزيل البُعد الرتبي منزلة 
البعد الحقيقي كما في قوله تعالى: هلک ی نی فبو6» [یوسف:۳۲] 
كما اختاره في «المفتاح»*. أو لانه لما نزل عن حضرة الربوبية وصار بحضرتنا 
بَعْدء ومن أعطى غيره شيئاً أو أوصله إليه أو لاحظ وصوله عبّر عنه ب «ذلك»؛ لأنه 
بانفصاله عنه بعيدٌ أو فى یه وقد قيل: کل ما ليس في يديك بعيد. 

ولما لم يتأت هذا المعنى في قوله تعالى: «وهدًا کب رلت [الانعام : ]٩۲‏ 
لأنه إشارة إلى ما عنده سبحانه لم يأت ب «ذلك» مع بعد الدرحة رهنا ل 
حروف التهجي في الأول» وهي تقطع بها الحروف» وهو لا يكون في حمّناء وعدم 
ذكرها في الثاني فلذا اختلف المقامان وافترقت الإشارتان كما قاله السهيلي؛ وهو 

وأَبْعَدَ بعضهم فوجّه البعد بأنَّ القرآن لفظء وهو من قبيل الأعراض السيالة الغير 
القار فكل ها رُجد منه اضمحل وتلاشى وصار منقضياً غائباً عن الحسٌء وما هو 
كذلك في حكم البعيد. 

وقیل : لاد صيغة البعيد والقريب قد یتعاقبان؛ كقوله تعالى في قصة عيسى عليه 
السلام : یك تند تلك [آل عمران:۰۸] ثم قال تعالی : إن دا له الس الى 
[آل عمران : 1۲] وله نظائر فى الكتاب الکریم» ونقله الجرجانش عن طائفة» و 


آفول له والرخ یباظر شیر ای E‏ اب شان 


(۱) مفتاح العلوم لابي یعقوب یوسف بن محمد السكاكي ص۱۸4 . 

(۲) في (م): الذكرء وهو تصحیف. 

(۳) في الاصل : وأنشد. 

۰۱۱۵۰ البیت لخفاف بن ندبة» وهو في دیوانه ص ۰۸۰ والشعر والشعراء ۰۳۶۲/۱ والکامل‎ )٤( 
والخزانة ۰4۳۸/۵ وفیه : بأطر متنه» أي: يثني ظهر مالك» وهو مالك بن حمار الذي قتله‎ 
خفاف.‎ 


سارک ر :۳۳۶ الآية : ۲ 

وليس بنص لاحتمال أن یکون المراد: إنني آنا ذلك الذي كنت تُحدَّثْ عنه 
وتسمع به. 

وقول الامام الرازي: إن «ذلك» للبعيد عرفاً لا وضعاً(). فحَمْلُه هنا على 
مقتضى الوضع اللغوي لا العرفي مخالفٌ لما نفهمه من كتب أرباب العربية» وفوق 
كل ذي علم عليم. 

والقول بان الإشارة إلى التوراة والانجیل - كما نقل عن عكرمة إن كان قد 
ورد فيه حدیث صحیځ قبلناه وتكلَّفنا له» والا ضربنا به الحائط» وما کل احتمال 

وأغرب ما رأيناه في توجيه الإشارة أنها إلى «الصراط المستقیم» في الفاتحة 
كأنهم لما سألوا الهداية لذلك قيل لهم : ذلك الصراط الذي سألتم الهداية إليه هو 
الکتاب» وهذا إن قبلته يتين به وجه ارتباط سورة البقرة بسورة الحمد على أتمٌ 
وجه» وتکون الاشارة إلى ما سبق ذکره. 

والذي تنفتح له الآذان أنه إشارةٌ إلى القرآن» ووجه البّعْد ما ذکره صاحب 
«المفتاح» ونوز الب لوح عليه 

والمعتبر في أسماء الإشارة هو الإشارة الحسية التي لا يُتصوّر تعلّقها 
إلا بمحسوس مشامّدء فان أشير بها إلى ما يستحيل إحساسه نحو »گم له 
نکب [الانعام:۱۰۲] أو إلى محسوس غير مشاهد نحو ليك لد [مريم:*1] 
فلتصییره كالمشاهد» وتنزیل الاشارة العقلية منزلة الحسية كما في الرضي. فالاشارة 
هنا لا تخلو عن لطف. 

وقول بعضهم: إِنَّ اسم الاشارة إذا كان معه صفة له لم یلزم أن یکون 
محسوساً» وهم محسوس . 

والكتاب کالکثب مصدر كُتَبّء ويطلق على المکتوب؛ كاللباس بمعنى 
الملبوس» قال الراغب”'': الكتب ضم أديم إلى أديم بالخياطة. وفي المتعارف: 


.۱۳/۲ التفسير الكبير‎ )١( 
في مفردات ألفاظ القرآن (کتب).‎ )۲( 


E هد‎ 


ضم الحروف بعضها إلى بعضء والاصل في الكتابة النظم بالخط» وقد يقال ذلك 
للمضموم بعضه إلى بعض باللفظ ولذا یستعار کل واحد للخو ولذا سمي 
کتاب الله وان لم یکتب ۴۳ - كتاباً . 

والکتاب هنا ما باق على المصدرية» وسمي به المفعول للمبالفة» أو هو 
بمعنی المفعول وأطلق على المنظوم عبارةً قبل أن تنظم حروفه التي يتألف منها في 
الخط » تسميةً بما وول إليه مع المناسبة. 

وقول الامام : إن اشتقاق الكتاب من كتبت الشيء إذا جمعته» وسمیت الكتيبة 
لاجتماعهاء فسمّي الكتاب كتاباً لأنه كالكتيبة على عساكر الشبهات. أو لأنه اجتمع 
فيه جميع العلوم» أو لا الله تعالى ألزم فيه التكاليف على الخلق. كلام ملق 
ل فقن ناف 

ويطلق الكتاب كالقرآن على المجموع المنزل على النبيئّ المرسل كك وعلى 
القدر الشائع بين الكل والجزءء ولا يحتاج هنا إلى ما قيل في دفع المغالطة 
المعروفة بالجذر الاصم ولا أرى فيه بأساً إن احتجته. 

واللام في الكتاب للحقيقة مثلها في : أنت الرجل» والمعنى: ذلك هو الكتاب 
الكامل الحقيق بان يُخص به اسم الكتاب لغاية تفرّقه على بقية الأفراد في حيازة 
كمالات الجنس» حتى كأنّ ما عداه من الكتب السماوية خارجٌ منه بالنسبة إليه. 

وقال ابن عصفور: کل لام وقعت بعد اسم الإشارة» وأي في النداءء وإذا 
الفجائية» فهي للعهد الحضوري. وقرئ: «تنزيل الكتاب:9" , 

والريب: الشك وأصله مصدر رابني الشي۶: إذا حصل فيك الريبة» وهي قلق 
النفس» ومنه ريّبٌ الزمان لنوائبه» فهو مما نقل من القلق إلى ما هو شبيه به» 
ويستعمل أيضاً لما يختلج في القلب من أسباب الغيظ . 

وقول الإمام الرازي: إن هذين قد يرجعان إلى معنى الشك؛ لاد ما يُخاف من 
)١(‏ في الأصل و (م): یکن؛ والمثبت من مفردات الراغب. 
(۲) التفسير الكبير ۱8/۲. 


(۳) وهی قراءة عبد الله بن مسعود. الکشاف ۰۱۱۲/۱ 


اک ری ید ۲ 


الحوادث محتمّل فهو كالمشكوك؛ وكذلك ما اختلج في القلب فانه غير مستيقن . 
مسئیقَّنْ رده فالمنون من الرَّيْبء ار يُشْكُ فيه؟ ! يعن قاری ا 
الغیظ على الکفار مثلاً مما لا ريب فيه» أرَ فيه ریب؟ 


وفرّق أبو زيد بين رابني وأرابني» فيقال: رابني من فلان أمرّء إذا كنت مستيقناً 
منه بالريب» وإذا آسأت به الظنّ ولم تستيقن منه قلت: آرابني» وعليه قول بشار: 


و ۳(۰) 


اوك الذي ان ربته قال نما أربت" وان عَائَبْعَهٌ لان جَانبه 


ی ای لوب یو وقال الراغب: الشك 
وقوف النفس بين شیئین متقابلین بحیث لا يترجّح آحدهما على الآخر بأمارت 
والمرية: التردد في المتقابلین» وطلب الأمارة: من مَرّى الضرعَ. آي : مسحه 
للدّره والرّيب؛ أن يتوهم في الشيء ثم يتكشف عما توهم فيه“ . 

وقال الجولي”؟: يقال: الشك لما استوى فيه الاعتقادان أو لم يستوياء ولكن 
لم ينته أحدهما لدرجة الظهور الذي تنبني عليه الأمورء والريب لما لم يبلغ درجة 
اليقين» ٠‏ وان ظهر نو ظهورء ولذا حسن هنا لا - ندیه للإشارة إلى أنه 
لا يحصل فيه ريبٌ فصلاً عن شك. 


ونفى سبحانه الريب فيه مع كثرة المرتابين ‏ لا كّرهم الله تعالی - على معنى : 
إنه في علرٌ الشأن وسطوع البرهان بحيث لا يرتاب العاقل ‏ بعد النظر ‏ في كونه 
وحياً من الله تعالی» و ی و وج الى تل ركه 
الريب عن البعض منزلة العدم لوجود ما يزيله . 


(۱) التفسير الكبير ۰۱۹-۱۸/۲ 

(۲) في (م): أراب. 

(۳) ديوان بشار بن برد /١‏ 716. 

۰۱۹۰/۱ مفردات الراغب (ریب) و(شك) و(مری) ونقله المصنف عن حاشية الشهاب‎ )٤( 

0 كذا في الأصل و (م)؛ وجاء في حاشية شية الشهاب ۱۹۰/۱ (والکلام منه): الحوي» ولعله 
الحرَئي ؛ وهو شهاب الدين محمد بن أحمد بن خليل» أبو عبد الله الشافعي قاضي دمشق» من 
كتبه : أقاليم التعاليم في الفنون السبعة: التفسير والحديث والفقه والأدب والطب والهندسة 
والحساب» توفي سنة (۱۹۳ه). الوافي بالوفيات ۱۳۷/۲ وكشف الظنون ۰۱۳۶/۱ 


الآية : ۲ ۳۳۷ ملک 

وفیل : : إنه على الحذف كأنه قال : لا سبب ريب فيه ؛ ان الأسباب التي توجبه 
في الکلام التلبیس والتعقيد والتناقض و الدعاوي العانة كن ا وکل ذلك 
منت عن کتاب الله تعالی . 

وقیل : معناه النهي وان كان لفظه خبراًء آي: لا ترتابوا فیه» على حذ فلا 
رت ولا صو [البقرة: 1۹۷]. 

وقيل : معناه : لا ریب فيه للمتقين» فالظرف صفة و للمتقین» خر . 

و هدی» حال من الضمیر المجرور؛ أي: لا ریب کائناً فيه للمتقین حال 
کونه هادياً؛ وهي حال لازمة فيفيد انتفاء الريب في جمیع الازمنة والاحوال؛ 
ويكون التقييد كالدليل على انتفاء الريب» gy‏ لنفي اتصاف ابم بالخبر» 
ل تتوجه إليه ليختلّ المعنى» نعم هو قولٌ قلیل الجدوی» مع 
أن الغالب في الظرف الذي بعد «لا» هذه كونه خبراً . 

وإنما لم يقل سبحانه: لا فيه ريب على حد هللا فا عل [الصافات:47] - 
لأنَّ التقديم یُشعر بما يُبعد عن المراده وق أن ایا کرو فيه لته كما قصد في 
ای رو ری ی و بأنها لا تغتال العقول كما تغتالهاء فليس 
فيها ما في غیرها من العیب. قاله الزمخشری"؟. 

وبعضهم لم يفرّق بين : ف ولیس رجل في الدار حتی آنکر 
أبو حيان إفادة تقديم الخبر هنا الحصر""*» وهو مما لا يلتفت إليه. 

وقرأ سليم أبو الشعثاء: لا ريبٌ فيه بالرفم"۰ وهو لكونه نقيضاً ل : ريبٌ فیه 
وهو محتول لأنْ يكون إثباتاً لفردء ونفیه يفيد انتفاءه» فلا يوجب الاستغراق كما في 
القراءة المشهورة» ولهذا جاز: لا رجل في الدار بل رجلانء دون: لا رجل في 
الدار““ بل رجلانء ف «لا» لعموم النفي» لا لنفي العموم. 

2۱۸ في الکشاف‎ )١( 
۰۳۷/۱ البحر المحيط‎ )۲( 
الکشاف ۰۱۱۵/۱ و البحر المحیط ۳۱/۱. وذکرها ابن خالویه في القراءات الشاذة ص۲‎ )۳( 

عن زهير الفرقبي . ۱ 
(4) في (م): لا رجل فیها. 


ا رس هید ۲۰ 


والوقف على نه هو المشهور» و جل یکون الکتاب تقسه ی کر 
ذلك في التنزيل. وعن نافع وعاصم: الوقف على ذلا ر ولا ريب في 
حذف الخبر. وذهب الزجاج إلى جعل طلا رچ بمعنى حًا" فالوقف عليه 
تام إلا أنه أيضاً دون الأول. 

وقرأ ابن كثير: «فيهي» بوصل الهاء ياء في اللفظ(۰ وكذلك کل هاء كناية 
قبلها ياءٌ ساكنة» فان كان قبلها ساكن غير الياء وصلها بالواو» ووافقه حفص في 
يي مااي [الفرقان:14] ده [الانشقاق:1] وظمَأْسْلِدِ» [المدثر:۲۹]» 
۳ وقرأ الزهري وابن جندب 


كت لا یشیعون» وإذا تحرك ما قبل الهاء أشبعوه 
بضم الهاء من الکنایات في جمیع القرآن على الأصل . 
والهدی : في الاصل مصدر هدی» أو عوض عن المصدر وکل في کلام 
سیبویه ولم یجی من المصادر بهذه الزنة الا فلیل كالتقى» والسُری» والبکی 
بالقصر في لت و كما قال الشاطبى وأنشد: 
وَكَدْ رَعَمُوا خلماً لُقاكَ فلم ارذ بحمدٍ الذي أغطاكٌ جلماً ولا عَثلا" 


والمراد هنا اسم الفاعل بأحد الوجوه المعروفة في آمثاله. وهو لفظ مونث عند 
ابن عطية» ومذكرٌ عند اللحياني". وبنو أسد یونثون كما قال الفزاء" فهو 


كالهداية وقد تقدم معناها. 


.۱۱۵/۱ الکشاف‎ )١( 

(۲) معاني القرآن للزجاج ۰۷۰/۱ 

(۳) التیسیر ص۰۲۹ والنشر ۰۳۰۰/۱ 

(4) النشر 7١0-704 /١‏ دون ذكرآية الانشقاق وآية المدثر. 

(0) البحر المحیط ۳۷/۱ و ابن جندب هو مسلم بن جندب. 

)١(‏ البحر ۰۳۳/۱ والشاطبي هو رضي الدين محمد بن علي بن يوسف أبو عبد الله اللغري شيخ 
أبي حيان» توفي سنة (184ه). الوافي بالوفیات؛/ ۰ والبيت ذكره أيضاً القاسم بن 
علي الحريري في درة الغرّاص ص۰۲۰ وهو في اللسان (لقا). 

(۷) المحرر الوجيز ۰۷۳/۱ 

(۸) في المذکر والمزنث ص۲۱. 


الآية ۰ ۲ اکن 

وفي الکشاف"*: هى الدلالة الموصلة إلى البغية» واستدلٌ عليه بثلاثة وجوه؛ 
الأول: وقوع الضلال في مقابله. كما في قوله تعالی: : لمل خی آز في تب 
[سبا:4؟] والضلال عبارةٌ عن الخيبة وعدم الوصول إلى البغية» فلو لم یعتبر 
الوصول في مفهوم الهدى لم يتقابلا لجواز الاجتماع بینهما . 

والثاني: أنه يقال: مَهُدي» في موضع المدح كمهتدٍء ومن حصل له الدلالة من 
غير الاهتداء لا يقال له ذلك» فعلم أنَّ الإيصال معتبرٌ في مفهومه. 
" والثالث: أن اهتدى مطاوعٌ هَدَىء ولن يكون المطاوع في خلافي معنى أصلهء 
ألا تری إلى نحو: کسّره فانکسر. 

وفيه بحث؛ آما أولاً: فلا المذکور في مقابلة الضلالة هو الهدی اللازم 
بمعنی الاهتداء مجازاً أو اشتراکاً وکلامنا في المتعدي» ومقابله الاضلال 
ولا استدلال به؛ إذ ريما فر بالدلالة على ما لا يوصل ولا یجعلُه۱) ضالاً» على 
أله لو قورت الهداية بمطلق الدلالة على ما من شأنه الایصال أَوْصَلَ آم لاء ور 
الضلال المقابل لها - تقابل الإيجاب والسلب - بعدم تلك الدلالة المطلقة» لزم منه 
عدم الوصول؛ لاد سلب الدلالة المطلقة سلب للمقیدت إذ سلب الاعم يستلزم 
سلب الاخصض. فليس في هذا التقابل ما يرجح المدّعَی . 

وأما انیا : فلا لا نسلّم أنَّ الضلالة عبارةٌ عن الخيبة الخ» بل هو العدول عن 
الطريق الموصل إلى البغية» فیکون الهدی عبارة عن الدلالة على الطريق الموصل» 
نعم إِنَّ عدم الوصول إلى البغية لازم للضلالة» ويجوز أن يكون اللازم أعمّ. 

وأما ثالثاً: فلانه لا يلزم من عدم إطلاق المهدي إلا على المهتدي أن يكون 
الوصول معتبراً في مفهوم الهدى؛ لجواز غلبة المشتٌ في فردٍ من مفهوم المشتقٌ منه. 

وأما رابعاً: : فلا لا نسلم ان امتدی مطاوعٌ هدىء بل هو من قبیل : آمره 
فائتمرء یب فا بان باون فان معنی هداه فاهتدی: دلّه على الطریق 
الموصل فسلکه بدليل أنه يقال: هداه فلم یهتد» على أنَّ جمعاً يعتدٌ بهم قالوا: 
() ۱۱۷-۱۱1/۱ . 
(۲) في الاصل : بجعله. 


الك Cri‏ ۱ الآية : ۲ 
لا يلزم من وجود الفعل وجود مطاوعه مطلقاًء ففي المختار لا يجب أن يوافق 
المطاوع أصله؛ ويجب في غيره» ويؤيده قوله تعالى: وما یل بت رل تيساك 
[الاسراء:04] مع قوله سبحانه: رفم فا رهم الا فتاه [الاسراء:0۰] فقد 
وجد التخویف بدون الخوف. ولا یقال: کسرته فما انكسر» والفرق بینهما مفمّل 
في «عروس الافراح»۳. 

وأما خامساً : فلانٌ ما ذکره معارّضنٌ بما فيه الهداية ولیس فيه وصول إلى البغية» 
وقد مرّ بعضه ولهذا اختلفوا هل هي حقيقةٌ في الدلالة المطلقة مجاژ في غيرها أو 
بالعكس» أو هي مشتركةٌ بينهما أو موضوعة لقَدْرٍ مشترك؟ وإلى كل ذهب طائفة . 

قيل: والمذكور في كلام الأشاعرة أنَّ المختار عندهم ما ذكر في «الکشاف؟ 
وعند المعتزلة ما ذكرناه» والمشهور هو العكس. والتوفيق بأنَّ كلام الأشاعرة في 
المعنى الشرعي والمشهور مبنيٌ على المعنى اللغوي أو العرفي» يخدشه اختيار 
صاحب «الكشاف» مع تصلبه في الاعتزال ما اختاره» مع أنَّ الظاهر في القرآن 
المعنى الشرعي» فالاظهر للموفق عكس هذا التوفيق. 

والح عند أهل الحق أنَّ الهداية مشتركة بين المعنيين المذكورين وعدم 
الاملاك وبه يندفع كثير من القال والقيل. 

والمتقین : جم مق اسم فاعل من وقاه فاتقى» ففاژه واو لا تاء والوقاية 
لغةّ: الصياثة مطلقاًء وشرعاً: صيائة”" المرء نفسّه عما يضر فى الآخرة». والمراتب 
متعددةٌ لتعدّد مراتب الضررء فأولاها: التوقي عن الشرك» والثانية : التجنب عن 
الکباثر» ومنها الاصرار على الصغائرء والثالثة: ما أشير إليه بما رواه الترمذي'" 
عنه يكلِ: «لا بل العبدٌ أن يكون من المّفین» حتى يَدَعَّ ما لا باس به خذرا مما به 
باس» وفي هذه المرتبة يُعتبر ترك الصغائرء ولذا قیل : 
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(۲) في الاصل : وقاية. 
(۳) برقم (۲60۱) من حدیث عطية السعدي وب . وقال: حديث حسن غريب . 


oD ۳‏ اا 


اضغ ماش وق ار ضي ال ول خر مایری 


ا تین مت رو ار اس 

وفي هذه المرتبة اختلفت عبارات الاکابر فقيل : التقوی: أن لا يراك الله 
حيث نهاك ولا بفقدك حيث آمرك. وقیل: التبّري عن الحول والقوة. وقیل: التنژه 
عن كل ما یشغل السرٌ عن الحق. 

وفي هذا الميدان تراكضت أرواح العاشقين وتفانت أشباح السالكين حتى قال 
قائلهم : 
ولو خظرث لي في سوا إرادةٌ عَلَى خاطري سَهُواً کم برڏتِي“ 

وهداية الكتاب المبين شاملة لأرباب هذه المراتب أجمعين › فإن أريد بکونه 
«هدى لت إرشاده إياهم إلى تحصيل المرتبة الاولی فالمراد بهم المشارفون 

ما لاستحالة تحصيل الحاصل» وإيثاره على العبارة المغربة عن ذلك للایجاز 
وتصدير السورة الكريمة بذكر أوليائه تعالى وتفخيم شأنهم . 

واعتبارٌ المشارفة بالنظر إلى زمان نسبة الهدى» فلا ينافي حسن التعقيب ب فان 
نون [البقرة:*]؛ لاد ذلك كما قيل - بالنظر إلى زمان إثبات تلك النسبة 
كما يقال: قتل قتيلاً ودفن”" في موضع كذاء وربما جعل التقدير: هم الذين» في 
جواب: من المتقون؟ وحَمُل الکل على المشارفة يأباه السوق. 

وقد يقال: «المتقین» مجاز بالمشارفة» والصفة ترشيح بلا مشارفة ولا تجوز 
كما هو المعهود في أمثاله؛ أو نقول: هو على حدٌّ: وام 
المحشر ولعله آولی*. 

وإن أريد به إرشاده إلى تحصیل إحدى المرتبتین الاخیرتین» فان عني بالمتقین 
)١(‏ الأبيات لابن المعتزء وهي في ديوانه ص7١7.‏ 
(۲) البيت لابن الفارض وهو في ديوانه ص ۵۲ . 
(۳) في (م): دفن. 


(4) في الأصل: والصفة ترشيح بلا تجوز كما في أمثاله أو هو 
)6( في (م): فلا اشکال بدل: ولعله أولى. 


أصحاب المرتبة الأولى تعيّنت الحقيقة» وإن عني بهم أصحاب إحدى الطبقتين 
الأخيرتين تعيّن المجاز؛ لأنَّ الوصول إليهما إنما يتحقق بهدايته المترقبة" وكذا 
الحال فيما بين المرتبة الثانية والثالثة» فان أريد بالهدى الارشاد إلى تحصيل المرتبة 
الثالثة» فان عني بالمتقين أصحاب المرتبة الثانية» تعيّنت الحقيقة» وان عني بهم 
أصحاب المرتبة الثالثة» تعيّن المجازء ولفظ الهداية حقيقة في جميع الصورء 
وأما إن أريد بكونه هدّى لهم تثبیثهم على ما هم عليه أو إرشادهه”" إلى الزيادة 
فيه» على أن يكون مفهومها داخلاً فى المعنى المستعمل فيه» فهو مجاز لا محالت 
ولفظ «المتقین» حقيقة على کل" الك کذا حققه مولانا مفتي الدیار الو" 

ومنه یعلم اندفاع ما قيل: إِنَّ الهداية إن قُسّرت بالدلالة الموصلة يقتضي أن 
یکون «هدّی لت دالا على تحصیل الحاصل. کأنه قیل : دلالةٌ موصلة إلى 
المطلوب للواصلین إليه. وان فسّرت بالدلالة على ما یوصل كان هناك محذوز 
آخرء فإنَّ المهتدي إلى مقصوده یکون دلالته على ما یوصله إليه لخوا ووجه 
الاندفاع ظاهر» لکن حّق بعض المحققین أنَّ الاظهر أنه لا حاجة إلى التجوّز هنا؛ 
لانه إذا قيل: السلاح عصمةٌ للمعتصم. والمال غتّی للغني» على معنی : سببٌ غناه 
وعصمته لم یلزم أن يكون السلاح والمال سببي عصمة وغنی حادئین غير 
ما هما فيه» فما نحن فيه غير محتاج للتأویل ولیس من المجاز في شيء؛ اذ 
المتّقي مهتدٍ بهذا الهدی حقيقة. 

وقد اختلف أهل العربية والأصول فى الوصف المشتق هل هو حقيقةٌ في الحال 
آو الاستقبال؟ وهل المراد زمان النسبة آو التکلم من غير واسطة بینهما؟ والذي 
عليه المحققون أنه زمان النسبة» وقد ذهب السبكيئٌ والكرمانيٌ إلى أنَّ: «من فتل 
قتيلاً نله سلبّه*) حقيقةٌ» وخّاا مَن قال إنه مجازء ولا يقال إنه لا مفاد لإثبات 
القتل لمقتولٍ به؛ لأنَّ قصد البليغ بمعونة القرينة العقلية أن القتل المتصف به صادرٌ 


. في الأصل و (م): المرقية» والمثبت من تفسير أبي السعود والكلام منه» على ما يأتي‎ )١( 

۳( في (م): و إرشادهم. 

(۳) تفسیر أبي السعود ۲۸/۱. 

(1) قطعة من حدیث آخرجه آحمد (۰)۲۲۲۰۷ والبخاري (۰)۳۱8۲ ومسلم (۱۷۰۱) عن 


أبي فتادة ونه . 


الآية : ۲ ۳۵۳) ا 
عن هذا القاتل دون غيره» فكأنه قيل : لم يشاركه فيه غيره فسلبه له دون غیره» ومن 
هنا جعل المعنى فيما نحن فيه: لا هدى للمتقين إلا بكتاب الله تعالى المتلألی نور 
هدایته. الساطع برهانُ دلالته» وإذا على حكمٌ على اسم الاشارة الموصوف نحو: 
عصرتٌ هذا الخل مثلاً» فهناك تعليقان في الحقيقة؛ تعليق الحكم السابق بذات 
المشار إليه» وتعليق الإشارة» والمعتبر زمان الاشارة لا زمان الحكم السابق» فإذا 
صح إطلاق الخلّ على المشار إليه» واتصافه بِالحَلّية مثلاً في زمان الإشارة ‏ مع 
قطع النظر عن الحكم السابق ‏ كان حقيقة؛ والا فمجازء فافهم وتدبر. 

ثم لا يقدح في كونه هدّى ما فيه من المجمل والمتشابه؛ لأنه لا يستلزم كوله 
هدى هدايئّه باعتبار كل جزء منهء فيجوز أن يذكر فيه ما فيه ابتلاء لذوي الألباب 
من الفحول بما لا تصل إليه الأفهام والعقولء أو لاد ذلك لا ينفكٌ عن بيان المراد 
منه كما ذهب إليه الشافعي( فهو بعد التبيين هدّى» وتوقّف هدايته على شيء 
لا يضر فيهاء كما أنه على رأي متوقّتٌ على تقدّم الإيمان بالل تعالى ورسوله ف 
فقد نص الإمام” “على آنه: كل ما یترقف صحة کون القرآن حجة علی صحته 
لا يكون القرآن هدّی فيه؛ كمعرفة ذات الله وصفاته» ومعرفة النبوّات لثلا يلزم 
الدور. إلا أن یکون هدّى في تأكيد ما في العقول والاعنداد به. 


0 ب و ۰۰ 7 ۰ 5 وس ول 
وبعض صحح آن القرآن في نفسه هدّی في كل شيءٍ حتى معرفة الله تعالى لمن 
تأمّل في أدلته العقلية وحججه اليقينية» كما يشعر به ظاهر قوله تعالى: َر 
رمان لئ آنزل فيي الْكُرْءَانُ دی إلككاس» [البقرة:180] ويكون الاقتصار على 
المتقين هنا بناء على تفسيرنا الهداية مدحاً لهم» ليبيّن سبحانه أنهم الذين اهتدوا 
وانتفعوا به» كما قال تعالى: ِا تَ منذر من كلها [النازعات:45] مع عموم 
انذاره ب وأما غیرهم فلا: ولا قرات لمان جملا بتک وبين ارين لا بر 


عاص کی 


ِالْآخِرََ حِجَابًا مسوا (الاسراء:40] ولا رید لت الا خساراکه [الاسراء:۸۲]. 
وآما القول بأنَّ التقدیر: هدی للمتقین والکافرین فحذف لدلالة المتقین على 
حدٌ سيل تيم احَرّ6 [النحل:١8]‏ فمما لا يلتفت إليه. 


۱( في (م): الشافعية. 
(۲) في التفسیر الکبیر ۰۲۲/۲ 


الكت GHD‏ الآية ۰ ۳ 


هذا ولا يخفى ما في هذه الجمل والآيات من التناسق ف (الَمّ) أشارت إلى 
ما أشارت» و( الْكنّبُ) قرّرت بعض إشارتها بأنه الكتاب الكامل الذي لا يحق 
غيره بان يسمّى كتاباً في جنسه» أي: باب التحدّي والهداية؛ ولا رن فِهُ) 
كالتأكيد لاحد الركنين» و (هدی لقن كالتأكيد للركن الآخر. 

وخلاصته: هو الحقيق بأن يُتحدّى به لكمال نظمه في باب البلاغة» وكماله في 
نفسه وفيما هو المقصود منه» وقيل: بالحمل على الاستئناف» كأنه سثل : ما باله 
صار معجزاً؟ فأجيب: بأنه كامل بلغ أقصى الكمال لفظاً ومعنی» وهو معنی : (دَلِكَ 
الک ثم سكل عن مقتضی الاختصاص بکونه هو الکتاب الکامل» فاجیب باه 
لا یحوم حوله ریب. ثم لما طولب بالدلیل على ذلك استدل بکونه (هُدّک لين 
لظهور اشتماله على المنافع الدينية والدنيوية» والمصالح المعاشية والمعادية» بحیث 
لا ینکره إلا من كابر نفسه وعاند عقله وحسّه. 


وقد يقال: الإعجاز عكار غاية الکمال» وغاية كمال الكلام البليغ ببعده من 
الريب والسّبّه لظهرر حفکْته» وذلك مقتض لهدایته وارشاده» فان نُظر إلى اتحاد 
المعاني بحسب المال» كان الثاني قرا للاول فلذا ترك المطف» وان تلن الی 
أن الأول مقتض لما بعده للزومه بعد التأمل الصادق. فالاول؛ لاستلزامه ما يليه 
وكونه في قوته يجعله منرّلاً منه منزلة بدل الاشتمال» لما بينهما من المناسبة 
والملازمةء فوزانه وزان: حُسُنهاء فى: أعجبتنى الجاريةٌ حُسُنهاء وثّرك العطف 
حكن لكك لانسان و ۱ ا 

وفيها أيضاً من النكت الرائقة والمزايا الفائقة ما لا يخفى جلالة قدره على من 
مر ما ذكرناه على فكره. 

وليت يزم پیب نود اسر سا رم شرت ©4 صفةٌ للمتقين 
قبل» فان أريد بالتقوی آولی مراتبها نمخصّصة. أو انیتها فکاشفة أو ثالثتها 
فمادحة. وفي «شرح المفتاح» الشريفي: إن حمل المتقي على معناه الشرعي - 
آعني الذي یفعل الواجبات ویترك السیثات - فان كان المخاطب جاهلاً بذلك 


)١(‏ في (م): أن. 


الآية : ۳ مورک 
المعنی» كان الوصف کاشفً وان كان عالماً كان مادح وان حمل على ما يقرب 
من معناه اللغوي كان مخصّصاًء. واستظهر کون الموصول مفصولاً قصد الاخبار 
عنه بما بعده لا إثباته لما قبله» وان فهم ضمن فهو وان لم يَجْرِ عليه كالجاري؛ 
٠‏ وهذا كافي في الارتباط» والاستثناف إما نحوي أو بیان كأنه قیل: ما بال 
المتقین خضُوا بذلك الهدی؟ والوقف على المتقین تام على هذا الوجه حسنْ 
على الوجه الاول. 

والایمان في اللغة: التصديق» أي: إذعان حکم المخبر وقبوله وجعله صادقاً. 
وهو إفعال من الأمنء کان حقيقة آمن به : مه التکذیب والمخالفت ویتعدی باللام 
كما في قوله تعالى: «ْوین لك نع الْأرْدَلونَ» [الشعراء:۱۱۱] وبالباء كما في 
قوله تل : «الإيمان أن تؤمن باش»“ الحديث. 

قالوا: والأول باعتبار تضمينه معنى الادغان والثاني باعتبار تضمينه معنى 
الاعتراف» إشارة إلى أن التصدیق لا يعتبر ما لم يقترن به الاعتراف. وقد يطلق 
بمعنى الوثوق من حيث رد الوائق صار ذا أمن» وهو فيه حقيقة عرفية أيضاً كما في 
«الاساس»۰ ویفهم مجازيّته ظاهرٌ كلام «الکشاف»۳. 

وأما في الشرع» فهو: التصديق بما علم مجيء النبع لبه ضرورة» تفصیلاً 
فيما علم تفصيلاًء وإجمالاً نیما علم إجمالاً» وهذا مذهب جمهور المحققين» 
لكنهم اختلفوا في أنَّ مناط الأحكام الأخروية مجرّدُ هذا المعنى» أم مع الإقرار؟ 
فذهب الأشعرئ وأتباعه إلى أنَّ مجرّد هذا المعنى كافي؛ لأنه المقصود والإقرار 
إنما هو ليُعلم وجوده. فإنه أمرٌ باطن؛ ويجري عليه الأحكام؛ فمن صدّق بقلبه 
وترك الاقرار مع تمکنه منه» كان مؤمناً شرعاً فيما بينه وبين الله تعالى» ويكون مقرّه 
الجنة» لكن ذكر ابن الهمام أنَّ أهل هذا القول اتفقوا على أنه يلزم أن يعتقد أنه متی 
طلب منه الاقرار أتى به» فإن طولب ولم يقر فهو کفر عناد"*. 


(۱) قطعة من حدیث عمر بن الخطاب لیب وقد سلف تخریجه ص٥۲۹۰‏ . 
(۲) آساس البلاغة (أمن). 

۰۱۲۱/۱ )۳( 

(4) المسامرة شرح المسايرة ص ۲۸۲ . 


مک دنک هید ۲ 


وذهب إمامنا أبو حنيفة - رحمه الله وغالبِ من تبعه إلى أنَّ الاقرار وما في 
حکمه كإشارة الاخرس؛ لا بد منهء فالمصدّق المذکور لا یکون مؤمناً إيماناً یترتب 
عليه الاحکام الأخرويةء كالمصلي مع الریای فانه لا تتفعه صلاته. ولعل هذا لأنه 
تعالی دم المعاندین آکثر مما ذمٌّ الجاهلین المقصّرین» وللمانع أن یجعل الذم 
لارنکار اللساني. ولا شك أنه علامة التکذیب. أو للانکار القلبي الذي هر 
التكذيب» وحاصل ذلك منم حصول التصديق للمعاند» فانه ضد الإنكارء 
وإنما الحاصل له المعرفة التي هي ضد النكارة والجهالة» وقد اتفقوا على أن تلك 
المعرفة خارجة عن التصديق اللغوي وهو المعتبر في الإيمان. 

نعم اختلفوا في أنها هل هي داخلة في التصور أم في التصديق المنطقي› 
فالعلامة الثاني“ على الاول» و أنه يجوز أن تكون الصورة الحاصلة من النسبة 
التامة الخبرية تصوراًء و أنَّ التصديق المنطقی بعينه التصديق اللغوي ولذا فسره 
رئيسهنم”" في الکتب الفارسية ب فكرويدن»ة وفي العربية بما يخالف التكذيب 
والإنكارء وهذا بعينه المعنى اللغوي. ويؤيده ما أورده السيد السند في «حاشية 
شرح التلخيص» : أن المنطقيّ إنما یبین ما هو في العرف واللغة الا أنه و 
المعنی المعبّر عنه ب «کرویدّن» آمر قطعیٌ. وقد نص عليه العلامة في «المقاصد»(۳ 
ولذا يكفي في باب الإيمان التصديقٌ البالغ حدّ الجزم والإذعان» مع أنَّ u‏ 
المنطقيّ يعم الظنيٌ بالاتفاق» فإنهم يقسمون العلم بالمعنى الأعم تقسيماً حاصراً 
إلى التصور والتصديق» توسّلاً به إلى بيان الحاجة إلى المنطق بجميع أجزائه التي 
منها القیاس الجدلي المتالف من المشهورات والمسّلّمات: ومنها القياس الخطابي 
المتالف م“ المقبولات والمظنونات» والشعري المتألف من المخیلات فلو لم 
5 المنطقئٌ عاما لم یثبت الاحتیاج إلى هذه الاجزاء وهو ظاهرء 
وصدر الشريعة على الأخير فإ التصديق الحاصل من النسبة التامة الخبرية تصديق 
تطع فإن كان حاصلاً بالقصد والاختيار بحيث يستلزم الإذعان والقبول» فهو 


)١(‏ المقصود به التفتازاني. 

() المقصود به ابن سینا. 

() ينظر شرح المقاصد ۰/ ۰۱۸۸-۱۸۷ 

(4) من قوله: المشهورات إلى هذا الموضع ليس في الاصل. 


الآية : ۳ ز ۳۵۷ سالک 


تصديقٌ لغويٌ» وان لم يكن كذلك» کمن وقع بصره على شيء فعلم أنه جدار مثلاً» 
فهو معرفة يقينية ولیس بتصدیق لغوي» فالتصدیق اللغوي عنده آخص من المنطقي . 

وذهب الكرّامية إلى أنَّ الایمان شرعاً اقرار اللسان بالشهادتین لا غير؛ 
والخوارج والعلاف وعبد الجبار( من المعتزلة إلى أنَّ کل طاعة ٍیمان فرضاً 
كانت أو نفلاً» والجبّاتي وابنه وأكثر معتزلة البصرة إلى أنه الطاعات المفترضة دون 
النوافل منهاء والقلانسیْ من أهل السنة والنجار من المعتزلة - وهو مذهب أكثر أهل 
الأثر ‏ إلى أنه المعرفة بالجنان» والإقرار باللسان» والعمل بالارکان. 


قيل: وس هذا الاختلاف: الاختلاث في أنَّ المكلّف هو الروح فقطء أو 
البدن فقطء أو مجموعهما. والحقٌ أن منشأ کل مذهب دلیل دعا صاحبه إلى 
هه 

وأوضح المذاهب أنه التصدیق ولذا قال يعسوب المژمنین على کرم الله تعالی 
وجهه : إِنَّ الایمان معرفة» والمعرفة تسليم» والتسلیم تصدیق. ویژید هذا المذهب 
قوله تعالی : اهک كنب ف فوم این [المجادلة:۲۲] وقوله تعالی: رم 
دحل یت في لويم [الحجرات:۱4] وقوله تمالی: ية تین باإيك) 
[النحل:7١٠]‏ وقوله صلی الله عليه وآله وسلم : «اللهم ثبّت قلبي على دينك . 
حيث نسبه فیها - وفي نظائرها الغیر المحصورة - إلى القلب» فدلٌ ذلك على أنه 
فعل القلب» ولیس سوی التصدیق. إذ لم يبيّن في الشرع بمعنی آخر فلا نقل» 
والا لكان الخطاب بالایمان خطاباً بما لا يفهمء ولأنه خلاف الأصل فلا یصار إليه 
بلا دلیل . 

واحتمال أن يراد بالنصوص الإيمان اللغوي ‏ وهو الذي مل القلب ‏ 
لا الإيمان الشرعي» فيجوز أن يكون الإقرار وغيره”" جزءاً من معناه» يدفعه أن 
الإيمان من المنقولات الشرعية بحسب خصوص المتعلق» ولذا بين كَلِوّمتعلقه دون 


(۱) عبد الجبار بن أحمد بن عبد الجبار أبو الحسن الهمداني» شيخ المعتزلة. توفي سنة 
(۱۵؛ه). سير اعلام النبلاء 2۰۷ 

(۲) سلف تخريجه ص۳۰۵ من هذا الجزء. 

(۳) في (م): أو غیره. 


ما میب حك 
معناه فقال : «آن تزمن بالله وملائکته» الحدیث "۰ فهو في المعنی اللغوي مجاز في 
کلام الشارع» والاصل في الاطلاق الحقيقة. 

فانصا ورد عطف الاعمال على الایمان؛ کقوله تعالى: «إنَّ البرک اما 
َكمِنُوأ لمحت [البقرة:۲۷۷] والجزء لا يعطف على کل ورل الھک وا4 
[القدر: 4] على أحد الوجهين بتأويل الخروج لاعتبار خطابي» وتخصيصها 
بالنوافل بناء على خروجها خلافٌ الظاهر» وكفى بالظاهر حبّة. 

وایضاً جعل الایمان شرط صحد الأعمال؛ کقوله تحال وس سل بو 
لمحت وهو موي [طه: ۱۱۲] مع القطع بان المشروط لا يدخل في الشرط؛ 
لامتناع اشتراط الشيء لنفسه إذ جزء الشرط شرط. 

وأيضاً ورد إثبات الایمان لمن ترك بعض الاعمال كما في قوله تعالی: رن 
طایفنان من الموینی افتتلواک6ه [الحجرات:٩]‏ مع أنه لا تحقق "۳" للشيء بدون رکنه. 

وایضاً ما ذکرناه اقرب إلى الاصل» إذ لا فرق بینهما الا باعتبار خصوص 
المتعلق كما لا یخنی . 

وقد آورد ا لخصم وجوهاً في الالزام؛ الأول: أن الإيمان لو كان عبارة عن 
التصديق لما اَلَف مع أن إيمان الرسول تلا يشبهه إيمان العوامٌ بل 
ولا الخواص. 

الثاني : 3 الفسوق یناقض الایمان ولا يجامعه» بنص : لن لح ایک 
این وري فى قلوية: کر مه لكر وَالْسْمُونَ4 [الحجرات:۷] ولو كان بمعنی 
التصدیق لما امتنع مجامعته . 


1 


الثالث: أن فعل الكبيرة مما ينافيه؛ لقوله تعالى: وكا بِالْمُؤْمِنينَ يباه 
[الأحزاب: 4۳] مع قوله تعالى في المرتكب: للا تمد يما فة [النور: ؟] ولو كان 
شع مایق مااتاقاف: 
)١(‏ سلف تخريجه ص۲۹۵. 


الآية ؛ ۳ لي 


الرابع : أنَّ المؤمن غير مخزيٌ؛ لقوله تعالى: بم لا بز ا بن مث 
مع [التحريم :۸[ وقال سبحانه في قاع الطريق: د فى الذيًا 


و ی 


وَلَهُرْ في ا لحرو ا عَْظِيمٌ > [المائدة ۰ فهم ليسوا ا 0 
الخامس : مستطیع الحج إذا ترکه من غير عذر کافر؛ لقوله تعالی : ول عَلَ 
الَا مح لت من اطع بو مبيلاً د وس کر فن اه عن عن الْمَلَعِينَ» [آل عمران: ]٩۷‏ 

السادس: من لم یحکم بما آنزل الله مصدّق» مع أنه کافر بنص : وسن ل 
سکم يما آنزل له تیک هم ) لک رون [المائدة: 4 6]. 

السابع : أن الزاني کذلك بنص قوله يَكلِ: «لا يزني الزاني وهو مزمن"* وکذا 
تارك الصلاة عمداً من غير عذر وأمثال ذلك. 

الثامن: أنَّ المستخفٌ بنبئ مثلاً مصدّق» مع أنه کافر بالاجماع. 

التاسغ : أنَّ فعل الواجبات هو الدين؛ لقوله تعالى: لوا أا إلا لیبدرا لله 
لیب له ال حتف وَيُقِيوا السَلوة ویر لوگ وَدَلِكَ رين که [البينة:0] والدين هو 
الإسلام؛ لقوله تعالى: 40 الیک عند الله اس4 [آل عمران:٩۱]‏ والاسلام هو 
الإيمان؛ لأنه لو كان غيره لما قبل من مبتغيه؛ لقوله سبحانه: ومن يبتع عير 


ب ژور J,‏ 


الإسکلم دیا فلن يبل نه6» [آل عمران: .]۸٥‏ 

العاشر: أنه لو كان هو التصديق لما صح وصف المكلّف به حقيقة الا وقت 
صدوره منه» كما في سائر الافعال» مع أن النائم والغافل یوصفان به اجماعا مع 
“أن التصدیق غير بای فیهما . 

الحادي عشر: أنه يلزم أن يقال لمن صدّق بإلهية غير الله سبحانه: مزمن؛ وهو 
خلاف الإجماع. 

الثاني عشر : أن الله تعالى وصف بعض المؤمنين به عرّ وجل بكونه مشركاً فقال: 
هرا ین آکارهم با الا وشم مرت یرسف::۱۰] ولو كان هو التصدیق لامتنع 


(۱) سلف تخریجه ص۱۷۷ من هذا الجزء. 


سالک الآية :۲ 
مجامعته للشرك سلْمنا أنه هو ولکن ما المانع أن یکون هو التصدیق باللسان 
كما قاله الکرامیة» كيف وأهل اللغة لا يفهمون من التصدیق غير التصدیق باللسان؟ 
وأجيب عن الاول: بان التصدیق الواحد وان سلّمنا عدم الزيادة والتقصان فيه 
من النبي والواحد مناء الا أنه لا يمتنع التفاوت بين الایمانین بسبب تخلل الغفلة 


والقوة بين أعداد الایمان المتجددة وقلة تخللها او نت عروض الشْبَهِ 
والتشکیکات وعدم عروضه وللنبي الأكمل الأكمل يلِه: 

وَلِلرّنبور والبٌّازي جمیعا للی ال لظیران أ یه و مق 
و لکن بين ما شاد باز EET OE VEE‏ وت و 


وعن الثاني : بان الآية ليس فیها ما يدل على أن الفسوق لا یجامع الایمان» 
فانه لو قيل: حبّب إليكم العلم وكرّه ال الفسوق. لم يدل على المناقضة بين 
العلم والفسوق. وكون الكفر مقابلاً یمان لم يُستفد من الآية بل من خارجء ولئن 
ای این ولج إلا أن ذلك معارّض بما يدل على عدمه؛ كقوله 
تعالی : الزن از بسا ایهم بطل [الانمام:۸۲] فانه يدل على مقارنة 
الظلم ا ۱ 

وعن الثالث: انا لا نسلّم اد فعل الكبيرة منافي للإيمان: ولا تدم ہا رن 
في دين اَن [النور: ۲] على معنی : لا تحملّتكم الشفقة على إسقاط حدود الله تعالى 
بعد وجوبها. 

وعن الرابع : بأنَّ ما ذكر من الآيتين ليس فيه دلالة؛ لأنَّ آية نفي الخزي إنما دلت 
على نفيه في الآخرة عن المؤمنين مطلقاً» أو أصحابه كل وآية القاطع دالَةٌ على الخزي 
في الدنياء ولا يلزم من منافاة الخزي يوم القيامة للإيمان منافاته للإيمان في الدنيا . 

وعن الخامس: بأنّا لا نسلّم كفرٌ من ترك الحجٌ من غير عذرء لوس كر 
[آل عمران: 4۷] ابتداء کلام» أو المراد: من لم يصدّق بمناسك الحج وجحدهاء 
ولا يتصوّر مع ذلك التصديق. 


)۱( البیتان للحسین بن عبد الله بن رواحة الانصاري» وهما في معجم الأدباء ۰ عند ترجمته . 


نس 


ية ؛ ۲ ا 


وعن السادس: بان معنى رن رز کر الآية [المائدة:٤٤]‏ : من لم يصدّق» 
آو: من لم یحکم بشيء مما نرّل ال أو المراد بذلك: التوراة؛ بقرينة السابق. 

وعن السابع : بأنه يمكن أن يقال: معنى الا يزني الزاني وهو مؤمن» أي 
من عذاب ال أي: إن زنی - والعیاذ بالله ‏ فليَحَف عذابه سبحانه وتعالى ولا يَأْمَنْ 
مکره أو المراد: لا يزني مستحلاً لزناه وهو مژمن أو لا يزني وهو على صفات 
المؤمن من اجتناب المحظورات» وهذا التأویل أولى من مخالفة الاوضاع اللغوية 
لكثرته دونهاء وکذا يقال في نظائر هذا . 

وعن الثامن: بأنّا لا ننكر مجامعة الكبائر للإيمان عقلاً» غير أنَّ الأمة مجمعة 
على إكفار المستخت: فعلمنا انتفاء التصديق عند وجود الاستخفاف - مثلاً ‏ 


تفا والجمع بين العمل بوضع اللغة وإجماع الأمة على الإكفار أولى من إبطال 
أحدهما. ١‏ 


وعن التاسع : بان الآية قد فرّقت بين الدين وفعل الواجبات؛ للعطف» وهو 
ظامرً دليل المغايرة» سلمنا ان الدين فعل الواجبات وان الدين هو الإسلام» لكن 
لا شيل 4 الاسلام هو الایمان ولیس المراه بغیر الاسلام في الاية با هو مغایز 
له بحسب المفهوم. وإلا يلزم أن لا تقبل الصلاة والزكاة مثلاًء بل المغاير له 
بحسب الصدق» فحينئظٍ يحتمل أن يكون الاسلام أعمء وهذا كما إذا قلت: من 
يبتغ غير العلم الشرعي فقد سهاء نانك لا يسكع هوض ان الكلام» وظاهرٌ آل 
ذم غير الاعم لا یستلزم ذم م الأخص. نان تولك : غير الحيوان مذموم لا يستلزم 
أن يكون الإنسان مذموماً . 

وعن العاشر: بأنه مشترك الالزام» فما هو جوابكم فهو جوابناء على أنّا نقول: 
التصديق في حالة النوم والغفلة باق في القلب» والذهول إنما هو عن حصوله 
والنوم د لإدراك الأشياء ابتداء؛ لا أنه مناف لبقاء الإدراك الحاصل حالة الیقظة 
سلمناء إلا أنَّ الشارع جعل المحمَّق الذي لا يطرأ عليه ما يضادٌه في حكم الباقي» 
حتى كان المؤمن اسماً لمن آمن في الحال أو في الماضي؛ ولم يطرأ عليه ما هو 
علامة التكذيب. 


ا الآية : ۳ 
ج ا د 

وعن الحادي عشر: بأنَّ عدم تسمية من صدَّق بإلهية غير الله مؤمناًء إنما هو 
لخصوصية متعلق الإيمان شرعاً» فتسميته مؤمناً يصحٌ نظراً إلى الوضع اللغوي؛ 
ولا يصح نظراً إلى الاستعمال الشرعي . 

وعن الثاني عشر: بأنَّ الإيمان ضدٌ الشرك بالاجماع» وما ذكروه لازم على كل 
مذهب» ونحن نقول: إن الإيمان هناك لغوي؛ إذ في الشرع يعتبر التصديق بجميع 
ما غلم مجيئه به صلی الله عليه وآله وسلم كما تقدم فالمشرك المصدّق ببعض 
لا يكون مؤمناً إلا بحسب اللغة دون الشرع؛ لإخلاله بالتوحيدء والآية إشارة إليه. 

وقولهم : أهل اللغة لا یفهمون إلخ» مجردٌ دعوى لا يساعدها البرهان نعم 
لا شك أنَّ المقگ باللسان وحده يسكّى مؤمناً لغة» لقیام دلیل الایمان الذي هو 
التصدیق القلبي فيه» كما یطلق الغضبان والفرحان على سبیل الحقيقة لقيام الدلائل 
الدالة علیها من الآثار اللازمة للغضب والفرح» ويجري عليه أحكام الایمان 
ظاهراًء ولا نزاع في ذلك» وانما النزاع في کونه مؤمناً عند الله تعالی» والنبي 
صلی الله عليه وآله وسلم ومن بعده كما كانوا يحكمون بإيمان من تكلّم بالشهادتين» 
كانوا يحكمون بكفر المنافق» فد على أنه لا يكفي في الإيمان فعل اللسان» وهذا 
مما لا ينبغي أن ينتطح فيه كبشان» وكأنه لهذا اشترط الرّقاشي والقظان مواطأة 
القلب مع المعرفة عند الأول» والتصديق المکتسب بالاختيار عند الثاني . 

وقال الكرّامية: من أضمر الإنكار وأظهر الإذعان» وان كان مؤمناً لغة وشرعاً 
لتحقق اللفظ الدالٌ الذي وضع لفظ الایمان بإزائه» الا أنه يستحقٌ ذلك الشخص 
الخلود في النار؛ لعدم حمق مدلول ذلك اللفظ الذي هو مقصوةٌ من اعتبار دلالته . 

هذا وبعد سبر الأقوال في هذا المقام لم يظهر لي بأس فيما ذهب إليه السلف 

الصالح» وهو أنَّ لفظ الإيمان موضوحٌ للقدْر المشترك بين التصديق وبين الأعمال؛ 

فيكون إطلاقه على التصديق فقط» وعلى مجموع التصديق والأعمال حقيقة» كما أن 
المعتبر في الشجرة المعيّنة - بحسب العرف ‏ القدر المشترك بين ساقها ومجموع 
ساقها مع الشْعّب والأوراق» فلا يطلق الانعدام عليها ما بقي الساق» فالتصديق 
بمنزلة أصل الشجرة» والأعمال بمنزلة فروعها وأغصانهاء فما دام الأصل باقياً 
يكون الإيمان باقياً . 


عه 


E 2‏ 
هد یه ست 


وقد ورد في الصحیح: «الایمان بضع وسبعون شعبة؛ آعلاها قول: لا اله 
إلا ال وأدناها إماطة الاذی عن الطریق»۱. 


وقريبٌ من هذا قول مَن قال: إِنَّ الأعمال آثار خارجة عن الإيمان مسيّبة له» 
ويطلق عليها لفظ الإيمان مجازاً. ولا مخالفة بين القولين إلا بأنَّ إطلاق اللفظ 
عليها حقيقة على الأول مجاز على الثاني» وهو بحتٌ لفظئٌّ» والمتبادر من الإيمان 
هنا التصدیق كما لا یخفی . ۱ 

والغيبٌ: مصدرٌ أقيم مُقام الوصف - وهو غائب - للمبالغة بجعله کأنه هو 
ل سبع المتعول يرد - كما في «البحر»”") د أن ایب يدر عات وهو لازم 
لا يبنى منه اسم مفعول» وجعله تفسيراً بالمعنى ن الات يحت تیه لت 
من غير داع. أو ْول حفّف؛ یل ومیت . وفي ال لا ينبغي أن يدعى 
ذلك إلا فيما سمع مخمّفاً ومثقّلاً . 


وفسّره جمعٌ هنا بما لا يقع تحت الحواسٌ ولا نقه تقتضيه جحي نات ال 2 
يُنْصَبُ عليه دليل وتفرّد بعلمه اللطيف الخبير سبحانه وتعالی؛ كعلم القَّدّر مثلاً» 
ومنه ما صب عليه دلیل كالحق تعالى وصفاته العلاء فانه غين يعلمه من أعطاء الله 
تعالى نوراًء على حسب ذلك النورء فلهذا تجد الناس متفاوتين فيه» وللأولياء 
نفعنا الله تعالى بهم الحظ الأوفر منه. 


ومن هنا قيل: الغيب مشاهدة الكل بعين الحقٌء فقد يُمنح العبد قرب النوافل» 
فیکون الحق سبحانه بصره الذي يبصر به. وسمعه الذي يسمع به ويرقى من ذلك 
إلى قرب الفرائض» فیکون نوراً» فهناك یکون الغیب له شهوداًء والمفقود لدینا 
عنده موجوداًء ومع هذا لا أسوّعٌ لمن وصل إلى ذلك المقام أن يقال فيه : إنه يعلم 
الغيب: فل لا یر مَن في السَموتٍ وَآلْأيْضٍ لب الا اد [النمل .]٠٠:‏ 

)١(‏ سلف تخريجه ص۳۲۵. 

(0) البحر المحيط ۰/۱. 

(۳) بفتح القاف» واحد الأقيال» وهو ملك حميرء وأصله: فیّل» مشدداً. حاشية الشهاب .5١5/١‏ 
(6) 4۰/۱ 


مان 2 
وثل یقییل ۱ و و وك 2 ے٤‏ وللمُدّعي هَيْهّات ت ما الكل الگ ۱ 


واختلف الناس في المراد به هنا على آقوال " شتی. حتی زعمت الشيعة أنه 
القائج” 0 وقعدوا عن اقامة الحجة على ذلك . 


والذي يميل إليه القلب أنه: ما أخبر به الرسول يفي حديث جبريل عليه 
السلام» وهو: الله تعالى وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر والقدر خيره وشره؛ 
لأنَّ الإيمان المطلوب شرعاً هو ذاك لاسيّما وقد انض إليه الوصفان بعده» وكون 
ذلك مستلزماً لإطلاق الغيب عليه سبحانه ضمناً» والغيب والغائب ما يجوز عليه 
الحضور والغيبة مما لا يضر إذ ليس فيه إطلاقه عليه سبحانه بخصوصه. فهذا ليس 
من قبيل التسمية» على أنه لا نسلّم أن الغيب لا يستعمل إلا فيما يجوز عليه 
الحضورء وبعض آهل العلم فرق بين الغيب والغائب فيقولون: الله تعالى غيب 
ولیس بغائب» ويعنون بالغائب: ما لا يراك ولا تراهء وبالغیب: ما لا تراه آنت» 
ولا يبعد أن يقال بالتغليب ليدخل إيمان الصحابة و به يلوه إذ ليس بغيب بالنسبة 
إليهم. أو يقال: الإيمان به عليه الصلاة والسلام راجعٌ م إلى الإيمان برسالته مثلاً» 
إذ لا معنى للإيمان به نفسه معری عن الحيثيات» E‏ 
كما نصب لنا وان افترقنا بالخبر والمعاينة» أو أنه من إسناد ما للبعض إلى الكل 
شتا را ک: بنو فلان فتلوا فلاناً أو المراد أنهم یمنون بالغيب كما يؤمنون 
بالشهادة فاستوی عندهم المشاهَد وغیره. 

واختار آبو مسلم الأصفهاني”" أنَّ المراد أن هؤلاء المتقين یژمنون بالغيب» 
اي: حال الغيبة عنکم» كما يؤمنون حال الحضورهء لا كالمنافقين الذين: إا 
موا ان ءامثوا قال اما لدا علا إل سَيطِبِنِيَ الوا إا مَعَكم إِنَمَا حن تود 
[البقرة: ]١4‏ فهو على حدٌ قوله تعالى : ظدَلِكَ للم أي لم أَعْنْهُ بأل [یوسف: 0۲]. 


(۱) البيت لابن الفارض وهو في ديوانه ص ۱۳4 والكحَل : سواد في أجفان العين خلقة» فكأنها 
كحلت وهي لم تكحل. معجم متن اللغة (كحل). 
N wS (۲)‏ ارون ی تا ينظر مجمع البيان /01غ32 
المعتزلة» ا ا 


الآية : ۳ ا 


ویحتمل أن یقال: حال غيبةٍ المزمّن به؛ ففي «سنن الدارمي»"" عن ابن 
مسعود وه أنَّ الحارث بن قيس قال له: عند الله نحتسب ما سبقتمونا إليه من رؤية 
رسول الله كَل فقال ابن مسعود: عند الله نحتسب لیمانکم بمحمد ی ولم تروه» 
إن أئْرَ محمد يوكان بيّناً لمن رآ والذي لا إله إلا هو ما آمن أحد أفضل من 
إيمان بغيب» ثم قرأ: الد 9© لک الکتب لا رب يه هُدَى ان (©4 إلى 
قوله : للحن 6 . ولا يلزم من تفضيل إيما ن على آخر من حيثية تفضيله عليه 
من سائر الحيئيات» ولا تفضیل المنّصف بأحدهما على المتصف بالآخرء فان 
الأفضلية تختلف بحسب الإضافات والاعتبارات» وقد يوجد في المفضول ما ليس 
في الفاضل» ويا ليت ابن مسعود له سکن لوعة الحارث بما ورد عنه یِْمرفوعاً ‏ 
عم قوم يكونون بعدکم» يؤمنون بي ولم يروني”"2. وما کان أغناه © عما أجاب 
به» إذ يخرج الصحابة رز عن هذا العموم الذي في هذه الآية» كما يشعر به قراءته 
لها مستشهداً بهاء وبه قال بعض أهل العلی وأنا لا أميل إلى ذلك. 

وقيل: المراد بالغيب القلب» أي: يؤمنون بقلوبهم. لا کمن يقولون بأفواههم 
TT‏ والباء على الأول للتعدیت ا 
وعلى الرابع 


وقرأ أبو جعفر وعاصم في رواية الأعشى عن آبي بكر بترك الهمزة من 
«يؤمنون»"» وكذا کل همزة ساكنة» بل قد يتركان كثيراً من المتحركة مثل طلا 
ود > [البقرة: ۲۲۵] و بْوَيْدُ یه [آل عمران:۱۳] وتفصيل مذهب أبي جعفر 
طویل. وأما أبو عمرو فیترك کل همزة ساكنة إلا أن يكون سکونها علامة للجزم مثل 
ويه لك [الکیف:۱۱] و يته [الحجر:۱ه] و هاف كتبك) [الاسراء:۱4] 
فإنه لا يترك الهمزة فيهاء وروي عنه أيضاً الهمز في الساكنة» وأما نافع فيترك کل 


)١(‏ كذا نقل المصنف عن الشهاب في حاشيته على تفسير البيضاوي ۰۲۱۷/۱ ولم نقف عليه في 
سنن الدارمي؛ وأخرجه سعيد بن منصور في سننه (۱۸۱ - تفسير)ء وأبو الليث السمرقندي 
في تفسیره ۰۹/۲ والحاكم ۲ وصححه. 

(۲) آخرجه احمد (۱1۹۷) من حدیث أبي جمعة حبیب بن سباع له . 

(۳) ذكر هذه الرواية عن عاصم ابنْ مجاهد في السبعة ص۰۱۳۰ والمشهور عنه الهمز . 


ا ية ١‏ ۲ 


همزة ساكنة ومتحركة إذا كانت فاء الفعل نحو «يومنون» و «لا يواخذكم» واختلفت 
قراءة الكسائي وحمزة ولکل مذهب يطول ذکره. 

ويقيمون : من الإقامة» یقال : آقمث الشيء إقامة» إذا وفيت حّه» قال تعالى : 
لسع ل یو حى شا ورد دة وله [المائدة : 1۸] أي : توو! خنيها بالعلم 
والعمل . ۱ 

ومعنی یقیمون الصلاة: يعدّلون آرکانها بان یوقعوها مستجمعة للفرائض 
والواجبات. أو لها مع الآداب والسنن» من آقام العود: إذا قرّمه. آو: ۰ 
عليها ویداومون. من قامت السوق: إذا نفّت وأقمتها إذا جعلتها نافقة. 
یتشمرون E‏ توان» من قولهم: كام بر راقامة: إذا جد 

فيه. أو: يؤدُونها ویفعلونها وعبّر عن ذلك بالاقامة؛ ار القيام بعض أركانهاء 
فهذه أربعة أوجه. 

وفي الكلام على الاولین منها استعارة تبعيّة» وعلى الأخيرين مجاز مرسل» 
وبيان ذلك في الأول: أن يشبّه تعديل الأركان بتقويم العود بإزالة اعوجاجه فهو 
قويم تشبيهاً له بالقائم» ثم استعير الإقامة من تسوية الاجسام التي صارت حقيقة 
فيها لتسوية المعاني؛ كتعديل أركان الصلاة على ما هو حقها. 

وقيل: الإقامة بمعنى التسوية حقيقةٌ في الأعيان والمعاني» بل التقويم في 
المعاني کالدّین والمذهب أكثرء فلا حاجة إلى الاستعارة. ولا يخفى ما فيه» فان 
المجازية ما لا شبهة فيها دراية ورواية» وذاك الاستعمال مجارٌ مشهورٌ أو حقيقة 
عرفية . 

وفي الثاني : بان تفاق السوق كانتصاب الشخص في حسن الحال والظهور 
تام فاستعمل القيام فيه والاقامة في إنفاقهاء ثم استعیرت منه للمداومة فاد كلا 
ا 6 بو وهذا معنى لطيفٌ لا يقف عليه 
الا الخواصٌ؛ الا ال فا تور مرق الان وكأنه لهذا مال الطيبنٌ إلى ان في هذا 


() ینظر تفصیل هذا البحث في السبعة ص۰۱۳۲-۱۳۰ و التیسیر ص۳4 وما بعدهاء والنشر في 
القراءات العشر ۱ وما بعدها . 


الآية : ۲ ا 
الوجه كناية تلويحية» حيث عبر عن الدوام بالإقامة» فان إقامة الصلاة بالمعنی 
الأول مُشْعِرةٌ بكونها مرغوباً فيهاء وإضاعتها تدل على ابتذالهاء كالسوق إذا 
شوهدت قائمة دلت علق تناف سلعتها؛ وتفافها على توجّه الرغبات إليهاء وهو 
يستدعي الاستدامت بخلافها إذا لم تكن قائمة. 

وفي الثالث: بانْ القيام بالامر يدل على الاعتناء بشأنه ويلزمه التشمّرء فاطلق 
القيام على لازمه» وقد يقال: بأنَّ: قام بالأمرء معناه: جدَّ فيه وخرج عن عهدته 
بلا تأخير ولا تقصيرء فكأنه قام بنفسه لذلك وآقامه» أي: رفعه على كاهله بجملته» 
فحينئذ يصح أن يكون فيه استعارة تمثيلية أو مكنية أو تصريحية» ويجوز أن يكون 
أيضاً مجازاً مرسلاً» لأنَّ من قام لأمر على أقدام الاقدام» ورفعه على كاهل الجدّء 
فقد بذل فيه جهده. 

وفي الرابع: بأنَّ الأداء المراد به فعل الصلاة» والقيد خارج عبّر عنه بالإقامة 
بعلاقة اللزوم؛ إذ يلزم من تأدية الصلاة وإيجادها كلها فعل القيام وهو الإقامة؛ لأن 
فعل الشيء فعلٌ لاجزانه. أو العلاقة الجزئية؛ لأنَّ الإقامة جز أو جزئي لمطلق 
الفعل» ويجوز أن يكون هناك استعارةٌ لمشابهة الأداء للاقامة في أنَّ كلّا منهما فعل 
متعلق بالصلاة. 

وإلى ترجيح أول الاوجه مال جممٌ؛ لأنه أظهر وأقرب إلى الحقيقة وید وهو 
المروي عن ترجمان القرآن ابن عباس و#اء كما أخرجه ابن جرير وابن أبي حاتم 
من طرق عنه۳؟ ولعل ذلك منه عن توقيف من رسول الله ككل أو حمل لكلام الله 
سبحانه وتعالى على أحسن محامله. حيث إنه المناسب لترتيب الهدى الكامل 
والفلاح التام الشامل» وفيه المدح العظيم والثناء العميم» ولا يبعد أن يقال 
باستلزامه لما في الأوجه الأخيرة. وتعيّن الأخير كما قيل في حديث: «أمرت أن 
آقاتل الناس حتى يشهدوا أن لا إله إلا الله وأن محمداً رسول اء ويقيموا 
الصلاة» ويؤتوا الزكاة» فإذا فعلوا ذلك. فقد عصموا مني دماءهم و أموالهم 
إلا بحق الإسلام»”" لا يضرٌ في أرجحية الأول في الكلام القديم؛ إذ يرد أنه لو 


۰۳۷/۱ تفسير الطبري ۱/ ۰۲4۸-۲۷ وتفسير ابن أبي حاتم‎ )١( 
أخرجه أجحند 61۷ والبخاري (6 ۰014۲ ومسلم (۲۰) من حديث آبي هريرة له‎ (۲) 


1 e 
س‎ man _ 


أريد ف يعار والعدول عن الأخصر الأظهر بلا فائدة لا يتجه في کلام 
بلیغ» ۰ فضلا * عن أبلغ الکلام» ولكل مقام مقال» فافهم. 
والصلاة في الأصل عند بعض بمعنی الدعا ومنه قوله کل : «إذا دعي اخم 
إلى طعام فَلْيْجِبْء » فإن كان صائما ا نلیْصَل»۳ وهي عند آهل الشرع مستعملةً في 
ذات الارکان؛ لأنها دعاء بالألسنة الثلائة: الحال والفعل والمقال. 
والمشهور في أصول الفقه أنَّ المعتزلة على أنَّ هذه وأمثالها حقائق مخترعة 
شرعية؛ لأنها منقولة عن معان لغوية» والقاضي أبو بكر منّا على أنها مجازات لغوية 
مشهورة لم تصر حقائق» وجماهير الأصحاب على أنها حقائق شرعية عن معان لغوية. 
وقال آبو علي ورجحه السهیلی ۳ : الصلاة من الصَّلْوين - لیزئین في ال - 
BE e‏ 0 واستحسنه ابن چني» وسمي 
e‏ أخذت ا 1 جاءت ثانية للإيمان» فشُّبّهت بالمصَّلّي 
من الخيل للآتي مع صَلَوي السابق”” . 
وأنكر الإمام”' الاشتقاق من الصَّلَّوين مستنداً إلى أنَّ الصلاة من أشهر 
الالفاظ د من ۱ البعد. وأكاد آوافقه وان بل : إن عدم 
وقیل: ا : إذا قرّمتها بالصَّلَيء فالمصلي كأنه یسعی في تعدیل 
ظاهره تسا تعدیل الخشبة بعرضها على النار . 
وهي قعلة ‏ ب بفتح العين - على المشهور» وجوّز بعضهم سکونها فتکون حركة 
العين منقولة من اللام 
)١(‏ آخرجه مسلم (۰)۱8۳۱ من حديث أبي هريرة له . 
(۲) في الروض الانف ۷/۲. 
(۳) الفرس الثاني من افراس المسابقة يسمى مصلیاً . التفسير الکییر ۰۲۹/۲ 
(4) هو الرازي في تفسیره ۰۲۹/۱ 
(5) في الاصل : مثل ما دل. 


HE ۳ : الآية‎ 


وقد اتفقت المصاحف علی رسم الواو مکان الألف في مشكاة» ونجاة 
ومناة» وصلات وزکات وحیات حيث کل موځدات مفردات مُحلات باللام» وعلی 
رسم المضاف منها كصلاتي لالت رخافت من ينعن الماع الما 
واتفقوا على رسم المجموع منها بالواو على اللفظ قال الجَعبري"": ووجه كتابة 
الواو الدلالة على أنَّ أصلها المنقلبة عنه واوء وهو اتباعٌ للتفخيم» وهذا معنى قول 
ابن قتيبة : بعض العرب يُميلون الألف إلى الواوء ولم أختر التعليل به لعدم وقوعه 
في القرآن العظيم وكلام الفصحاء. 

والمراد بالصلاة هنا الصلاة المفروضة وهي الصلوات الخمس كما قاله 
مقاتل» أو الفرائض والنوافل كما قاله الجمهورء والأول هو المروي عن ابن 
عباس وء وادّعى الإماء”" أنه هو المراد؛ لأنه الذي يقع عليه الفلاح؛ 
لأنه لما بين للأعرابي صفة الصلاة المفروضة قال: وال لا أزيد عليها ولا أنقص 
منهاء فقال عليه الصلاة والسلام: «أفلح الأعرابن إن صدق»"*. 

والرّزق ‏ بالفتح - لغة: الإعطاء لما ينتفع الحیوان به. وقيل: إنه يعم غيره 
کالنبات؛ وبالكسر اسم منه ومصدر أيضاً على قول. 

وقيل: أصل الرزق الحظ» ويستعمل بمعنى المرزوق المنتفع به» وبمعنى 
الملك» وبمعنى الشكر عند أزد. 

واختلف المتکلمون فى معناه شرعاً فالمعوّل عليه عند الأشاعرة: ما ساقه الله 
الى إلى الحيران فانتفع به» سواء كان حلالاً أو حراماً» من المطعومات أو 
المشروبات أو الملبوسات أو غير ذلك» والمشهور أنه اسم لما يسوقه الله تعالى 
إلى الحيوان ليتغذى به. 


)١(‏ كذا في الأصل و (م)» وفي حاشية الشهاب ۲۲/۱ (والكلام منه): العراقية» وهو موافق 
لما في المقنع في معرفة مرسوم مصاحف أهل الأمصار للداني ص64 . 

(۲) هو إبراهيم بن عمر بن ایراهیم» أبو إسحاق» عالم بالقراءات» من فقهاء الشافعية؛ صنف نزهة 
البررة في القراءات العشرة» وشرح الشاطبية» توفي سنة (۷۳۲ه). الدرر الكامنة ٥١-0١ /١‏ . 

(۳) التفسير الکبیر ۲۹/۲. 

)€( أخرجه البخاري (۰)47 ومسلم ۰۱۱ من حديث طلحة بن عبيد الله له . 


۳ ۰ الآية‎ GD HI 
ويلزم على الأول أن تكون العواري رزقاً؛ لأنها مما ساقه الله تعالى للحيوان‎ 
فانتفع به» وفي جعلها رزقاً بُعذّ بحسب العرف كما لا یخنی» ويلزم أيضاً أن يأكل‎ 
شخصٌ رزق غيره؛ لأنه يجوز أن ينتفع به الآخر بالاکل» إلا أن الآية توافقه؛ إذ‎ 
يجوز أن يكون الانتفاع من جهة الإنفاق على الغير» بخلاف التعريف الثاني؛ إذ‎ 
ما يتغذئ نيه لا يمكن نشاف إلا أن يقال: إطلاق الرزق على المنفق مجاز لكونه‎ 
. بصدده‎ 


والمعتزلة فسَّروه في المشهور تارً بما أعطاه الله تعالى عبده ومگنه من التصرف 
فيه» وتارةً بما اعطاه الله تعالى لقوامه وبقائه خاصة» وحیث ار إلى اله 
تعالى معتبرة فى معناه؛ وانه لا رازق إلا الله سبحانه. وإ العبد د یستحق الم 
والعقاب على أكل الحرام» وما يستند إلى الله تعالى عز وجل لا يكون قبيحاً 
عندهم» ولا مرتكبه مستحقًا ذمًا وعقاباًء قالوا: إنَّ الرزق هو الحلال والحرام 
ليس برزق» وإلى ذلك ذهب ا في كتاب «أحكام القرآن»۳ وعندنا: 
الكل منه وبه وإليه طقل کل ین ن عند نوک [النساء ۰ ولا حول ولا قوة إلا بالله 
ولا له تير الور [الشوری:0۳] والذمٌ والعقاب لسوء مباشرة الأسباب 
بالاختیار» نعم الادب من خير رأس مال المؤمن» فلا ينبغي أن ينسب إليه سبحانه 
إلا الأفضل فالافضل» كما قال إبراهيم عليه السلام: «وَإذًا مرش نهو نب 
[الشعراء: ۸۰] وقال تعالی : : «أنست میم اموي > [الفاتحة: ۷] 
فالحرام رزق في نفس الامر. لكنًا نتأّب في نسبته إليه سبحانه» والدلیل على 
شمول الرزق له ما أخرجه ابن ماجه و أبو نعيم و الديلمي من حديث صفوان بن 
أمية قال: جاء عمرو بن قُرَّة فقال: يا رسول الله إِنَّ الله قد كتب علي الشّقوة» 
فلا أراتي أرزق الا من ذلي بكشي. فأذن لي في الفناء من غير فاحشة. فقال 
صلی الله عليه وآله وسلم : «لا آذّنْ لك ولا کرامت ولا عمةً [عین]» کذبت» أي 
عدو ال لقد رزقك الله تعالی رزقاً حلالاً طيباًء و وت 
من رزقه مکان ما أحل الله لك من حلاله»(۳؟. 


(۱ ۲۹/۱ . 
(۲) سنن ابن ماجه (۰)۲۱۳ والفردوس بمأثور الخطاب ۵/ ۱8۲ . وما بين حاصرتین منهما . 


عه 


ية .۳ dA‏ مک 

وحمله على المشاكلة ‏ کالقول بأنه يحتمل قوله عليه الصلاة والسلام: 
«فاخترت . ۰۰۰ إلخ» > کونه رزقاً لمن أحلّ له» فيسقط الاستدلال لقيام الاحتمال - 
خلاف الظاهر جدّا . ومثل هذا الاحتمال إن a‏ ۱ 
الأرض دلیل. والطعن في السند لا يقبل من غير مستئد. وهو مَنَاط الشريا“ 
كنا لا یخفی. 

والاستدلال على هذا المطلب - كما فعل البيضاوي وغيره ‏ بأنه لو لم يكن 
الحرام رزقاً لم يكن المتغذي به طول عمره مرزوقاًء وليس کذلك؛ لقوله تعالى: 
رما من دب في الْأَرْضٍ إلا عل اه رفا [هود:٠]"‏ . ليس بشيء؛ لأنَّ للمعتزلة 
أن لا يخصٌّوا الرزق بالغذاء» بل يكتفوا بمطلق الانتفاع دون الانتفاع بالفعل بل 
التمكن فيه فلا يتم الدليل إلا إذا فرض أن ذلك الشخص لم ينتفع من وقت 
ولادته إلى وقت موته بشيء انتفاعاً محللا > لا رضعة من ثدي» و 
مباح؛ ولا نظرة إلى محبوب ولا وصلة إلى مطلوب» بل ولا تمن من ذلك 
أصلاً, والعادة عقي بعلم رجودف ومادة النقض لا بد من تحقّقهاء > على أنه لو 
ود وجوده لقالوا : ان ذلك ليس محرّماً بالنسبة إليه «فْمَن أَضْطرَ عبر باغ ولا عار 


و 


وم رمع 


فلآ ثم علي [البقرة: ۱۷۳]. 

وأيضاً لهم أن ی ییا نیت ای را مت 5 ثم مات قبل أن یتناول حلالا 
ولا حراماً وما يكون جوابنا لهم يكون جوابهم لها على أن الآية لم تدل على 
أن الله تعالى يوصل جميع ما ينتفع به كل أحد إليه؛ فن الواقع خلافه» بل دلت 
على أنه سبحانه وتعالى يسوق الرزق ويمگن من الانتفاع به فإذا حصل الإعراض 
من الحلال إلى الحرام لم يقدح في تحقق رازقيّته جل وعلا. 


(۱) أي: بعيد» والحديث في إسناده بشر بن نمير ويحيى بن العلاء» قال البوصيري في مصباح 
الزجاجة ۲ : هذا إسناد ضعيف» بشر بن نمير البصري قال فيه يحيى بن سعيد القطان: 
كان رکناً من أركان الكذب» وقال أحمد: ترك الناس حديثه. وقال البخاري: منكر 
الحديث. وقال أبو حاتم: متروك. ويحيى بن العلاء قال فيه أحمد: كان يضع الحديث. 
وقال ابن عدي: آحادیثه لا يتابع عليهاء وكلها غير محفوظة. والضعف على رواياته وحديثه 
بِيّنْء وكلها موضوعات. 

(۲) تفسير البيضاري 9۹/۱ 


يورو اكد ۳۹ الآية : ۳ 

وأيضاً قد يقال: معنى الآية: ما من دابة منّصفة بالمرزوقية» فلا تدخل مادة 
النقض ليضرٌ خروجهاء كما لا يدخل السمك في قولهم: كل دابة تذبح بالسكين» 
أي: كل دابة تلصف بالمذبوحية» فالاتصاف أنَّ هذا لا يصلح دليلاً . 

والأحسن الاستدلال بالإجماع قبل ظهور المعتزلة» على أن من أكل الحرام 
طول عمره مرزوقٌ طول عمره ذلك الحرام» والظواهر تشهد بانقسام الرزق إلى 
طیب وخبیث» وهي تكفي في مثل هذه المسألةء والأصل الذي بني عليه التخصيص 
قد ترکه أهل السنة قاعاً صفصفاً . 


والإنفاق: الإنفاد» يقال: أنفقت الشيء وأنفدته بمعنى» والهمزة للتعدية» 
وأصل المادة تدل على الخروج والذهاب. ومنه: ناكَقّء والنافِقًاءء ونفق» وإنما قدّم 
سبحانه وتعالى المعمول اعتناءً بما خوّل الله تعالى العبد أو لأنه مقدَّم على الإنفاق 
في الخارج» ولتناسب الفواصل» والمراد بالرزق هنا الحلال؛ لأنه في معرض 
وصف المتّقيء ولا مدح أيضاً في إنفاق الحرام» قيل: ولا يرد قول الفقهاء: إذا 
اجتمع عند أحد مال لا يعرف صاحبه ينبغي أن يتصدق به» فإذا وجد صاحبه دفع 
قيمته أو مثله إليه. فهذا الإنفاق مما يثاب عليه؛ لأنه لمّا فعله بإذن الشارع استحق 
المدح؛ لأنه لمّا لم يعرف صاحبه كان له التصرف فیه. وانتقل بالضمان إلى ملکه 
وتبدلت الحرمة إلى ثمنه. 

على أنه قد وقع الخلاف فيما لو عمل الخير بمالٍ مغصوب عُرف صاحبه» 
كما قال ابن القيم في «بدائع الفوائد"*: فذهب ابن عقيل إلى أنه لا ثواب 
للغاصب فيه؛ لأنه آثم» ولا لربٌ المال؛ لأنه لا نية له ولا ثواب بدونهاء 
وإنما يأخذ من حسنات الغاصب بقدر ماله. 

وقيل: إنه نفع حصل بماله وتولّد منه» ومثله یثاب عليه كالولد الصالح يؤجر به 
وان لم يقصده. ويُفهم كلام البعض - وهو من الغرابة بمكان ‏ أنَّ الغاصب أيضاً 
يؤجر إذا صرفها بخير» وان تعدّى واقتصٌ من حسناته بسبب أخذه؛ لأنه لو فسق به 
عوقب مرتین؛ مرة على الغصب ومرة على الفسق» فإذا عمل به خيراً ينبغي أن يثاب 


۰۱۷۲۱۷۱/۳ ١١ 


الآية :۰ ۳ ۳۹۳( 2 
عليه نن : یکل کال دَدَوْ حي َر ©6 رَس يكل يال درو شا يرد 
[الزلزلة:۸-۷] ولا يرد على ذلك قوله كلل : : لا يقبل الله صدقة من لول٠‏ 
وقوله: «إنَّ الله طيب لا يقبل إلا طَيّباً»!"© لأنَّ مال ما ذكر أن الثواب على نفس 
العدول من الصرف في المعصية إلى الصرف فيما هو طاعة في نفسه» لا على نفس 
الصدقة مثلاً بالمال الحرام من حيث إنه حرام والفرق دقيقٌ لا يُهتدّى إليه 
إلا بتوفیق . ۱ 

وقد اختلف في الانفاق هاهنا فقيل وهو الاولی - صرف المال في سبل 
الخیرات. أو البذل من النعم الظاهرة والباطنة» وعلم لا يقال به ککئز لا ينفق منه. 
وعن ابن عباس : الزكاة. وعنه وعن أبن مسعود: نفقة العيال. وعن الضحاك: 
التطوع قبل فرض الزكاة» أو النفقة في الجهاد. 

ولع هذه الأقوال تمثيل للمنفق لا خلاف فيه» وبعضهم جعلها خلافاً» ورجح 
كونها الزكاة المفروضة باقترانها بأختها الصلاة في عدة مواضع من القرآن» و١مِن»‏ 
التبعيضية حينئلٍ مما لا يسأل عن سرّهاء إذ الزكاة المفروضة لا تكون بجميع 
المال» وأما إذا كان المراد بالإنفاق مطلقه الاعم مثلاً» ففائدة إدخالها الإشارة إلى 
أن إنفاق بعض المال يكفي في اتصاف المنفق بالهداية والفلاح؛ ولا يتوقف على . 
انفاق جمیع المال» وقول مولانا البيضاوي تبعاً للزمخشري : : إنه للكف عن 
الاسراف المنهی عنه"۳. مخصوص بمن لم يصبر على الفافة ویتجرع مرارة 
الاضافت والا فقد تصلاق الصديق ونه بجمیع ماله ولم ینکره عليه ؛ لعلمه 
بصبره. واطلاعه على ما وَقَرَ في صدره. ومن هاهنا لما قيل للحسن بن سهل : 
لا خير في الاسراف» قال: لا سراف في الخیر. ۱ 

وقيل: النكتة في إدخال «من» التبعيضية هي أن الرزق عم من الحلال 
والحرام» فأدخلت إيذاناً بان الانفاق المعتد به ما يكون من الحلال» وهو بعض من 
الرزق. 
(۱) آخرجه أحمد (4۷۰۰)؛ ومسلم (۰)۲۲4 من حدیث ابن عمر وا . 


)۲( أخرجه مسلم (۰)۱۰۱۵ من حدیث أبي هربرة ڪه . 
(۳) الکشاف ۰۱۳۲/۱ وتفسیر البيضاوي ٥۹/١‏ . 


واما» في الآية : ما موصولة› أو مصدرية أو موصوفت والأول أولى» 
فالعائد محذوف» واستشکل بأنه إن فر مصلا لزم اتصال ضمیرین ممّحدي الرتبة» 
والانفصال في مثله واجب وان قذر منفصلاً امتنع حذفه؛ إذ قد أوجبوا ذكر 
المفصل معلأین بأنه لم ينفصل إلا لخرض» واذا ذف فائت الدلالة عليه وأجیب 


على اختيار كل : 
أما الأول: فبأنه لما اختلف الضميران جمعاً وإفراداً جاز اتصالهما وان انّحدا 
رتبة؛ كقوله : 


لِوَجْهِكَ في الاحسان بط وبَهجَة آنالهما تنوآفرم وار“ 

وأيضاً لا يلزم من منع ذلك ملفوظا(۳؟ منعه مقدّراً ؛ لزوال القبح اللفظي . 

وأما الثاني: فبأنْ الذي يمنع حذفه ما كان منفصلاً لغرض معنوي؛ كالحصرء 
لا مطلقاً كما قال ابن هشام في «الجامع الصغیر»! ۳ وأشار إليه غير واحد. 

وكتبت امن ۷ متصلة باما) محذوفة النون؛ لأ الجار والمجرور كشيء واحد» 
وقد حذفت النون لفظاً اسب حذفها في الخطّء قاله في «البحره. 

وجعل سبحانه صلات «الذین» أفعالاً مضارعت ولم يجعل الموصول «أل» 
فيصله باسم الفاعل؛ لان المضارع فيما ذكره ابعش يتفز بالتسيدد والحدوث مع 
ما فيه هنا من الاستمرار التجدّدي وهذه الأوصاف كيد و في فى المتقين» واسم 
الفاعل عندهم ليس كذلكء. ورتبت هذا النحو من الترتیب؛ لأنَّ الأعمال اما قلبیش 
وأعظمها اعتقاد حقيقة التوحيد والنبوة والمعادء إذ لولاه كانت الأعمال كسراب 


(۱) البيت في أوضح المسالك ۰۱۰۵/۱ وتخليص الشواهد ص۰۹۷ والمقاصد النحوية ۰۳1۲/۱ 
والدرر اللوامع ۰۲۰۳/۱ وأنال: فعل ماض متعدٌ لاثنين» أوّلهما ضمير التثنية 
وثانيهما ضمیر المفرد الراجم إلى الوجه. واتی به متصلاًء والأكثر: آنالهما ایاء 
پالانفصال . 

(۲) بعدها في (م): به. 

(۲) وهو في النحو؛ وعلیه شرح عظيم مفید للشیخ الادیب إسماعيل بن إبراهيم العلوي. کشف 
الظنون ۵14/۱. 

۰1۰/۱ )6( 


ية , ؛ ANE,‏ 
بقيعة يحسبه الظمآن ماء. أو قالبية وأصلها الصلاة؛ لأنها الفارقة بين الكفر 
والإسلام» وهي عمود الدين ومعراج الموحٌُدين» والأمٌُ التي يتشعّب منها سائر 
الخيرات والمبرّات» ولهذا قال كَلهِ: «وجعلت قرة عيني في الصلاة' ۶ وقد 
أطلق الله تعالی علیها الایمان كما قاله جمعٌ من المفسرین في قوله تعالی : ۹ 
بیع إيمتكة [البقرة:١٤٠].‏ أو مالية وهي الإنفاق لوجه الله تعالى + وهي التي 
إذا وجدت علم الات على الإيمان. وهذه الثلاثة متفاوتةٌ الرتب» رت معان 
وتعالی ذلك مقذما لاه فالأهم والالزم فالألزم؛ ؛ لاد الإيمان لازم للمكلّف في 
كل آن. والصلاةً في أكثر الأوقات» والنفقة في بعض الحالات» فافهم ذاك وال 
يتولى هداك. ش 

وین ری با لک وبا أل بن تک رد هم بقن ¢ عطت 
على الموصول الأول مفصولا وموصولاً» والمرويٌ عن ابن عباس وابن مسعود ڪا 
آنهم مؤمنو أهل الکتاب؛ وحيث ان المتبادر من العطف أنَّ الإيمان بكلّ من 
المنزلين على طريق الاستقلال اختصّ ذلك بهم ؛ لأنَّ إيمان غیرهم بما أنزل من قبل 
إنما هو على طريق الإجمال والتبع للایمان بالقرآن» لا سيّما في مقام المدح» وقد 
دلت الآيات والأحاديث على أنَّ لأهل الكتاب أجرين بواسطة ذلك» وبهذا غايروا 
مَنْ قبلهی وقیل : التغاير باعتبار أنَّ الإيمان الأول بالعقل وهذا بالنقلء أو بأنَّ ذاك 
بالغیب وهذا بما عرفوه كما یعرفون آبناءهی ف «أولئك على هدی» حینثذ إشارة إلى 
الطائفة الاولی؛ لأنَّ إيمانهم بمحض الهداية الربانية و«أولئك على المفلحون» إشارة 
إلى الثانية» لفوزهم بما كانوا ينتظرونه» أو بان أولئك من حيث ع كان فيهم 
شركء وهؤلاء لم يشركوا ولم ینکروا. 


وقيل: التغاير بالعموم والخصوص مثله في قوله تعالى : نتر ایک وا 
[القدر: 4] والتخصيص هنا بعد التعميم للاشارة إلى الأفضلية من حيثية أنهم یعظون 
أجرهم مرتين» وقد يوجد في المفضول ما ليس في الفاضل» وفي ذلك ترغيب آهل 
الکتاب في الدخول في الاسلام. 


1 


د 


(۱) أخرجه أحمد (۰)۱۲۲۹۳ من حديث أنس ذه . 


ا em‏ دید 


وقال بعضهم: : إن هؤلاء هم الأولون بأعيانهم. وتوسيط العطف جار في 
الأسماء والصفات باعتبار تغايرٍ المفهومات ويكون بالواو والفاء و«ثم» باعتبار 
تعاقب الانتقال في الاحوال» والجمع المستفاد من الواو هنا واقعٌ بين معاني 
الصفات المفهومة من المتعاطفين» والإيمان الذي مع أولهما إجماليٌ وعقليٌ» ومع 
انيهما تفصيليٌ ونقلي» وإعادة الموصول للتنبيه على تغاير القبيلين وتباين السبيلين» 
وقد يعطف على طِلُْتِنَ4 والموصول غير مفصول لما يلزم على الوصل الفصل 
باجنبي بين المبتدا وخبره والمعطوف والمعطوف عليه» والتغاير بين المتعاطفين 
باعتبار أنَّ المراد بالمعطوف عليه من آمن من العرب الذین لیسوا بأهل کتاب 
وبالمعطوف من آمن به ع من أهل الکتاب. 

وقد رججّح بعض المحققین احتمال أن یکون مزلاء هم الأولون» وتوسٌط الواو 
بين الصفات بان الایمان بالمنزلین مشتركٌ بين المؤمنين قاطبة فلا وجه لتخصیصه 
بمزمني أهل الکتاب. والافراد بالذکر لا يدل على أنَّ الایمان بکل بطریق 
الاستقلال. فقد أفرد الكتب المنزلة من قبل في قوله تعالى : ولا ام باه وبا 
أذ نا وم ار ایتک [البقرة:11] ولم یقتض الإيمان بها على الانفراد» 
وبا أهل الكتاب ب لم يكونوا مؤمنين بجميع ما أنزل من قبل؛ لاد اليهود لم يؤمنوا 
بالانجیل ودینهم منسوخ به» 1 الصفات السابقة ثابتة لمن آمن من أهل الكتاب» 
فالتخصیص بمن عداهم تحگم» وجَعْل الکلام من قبیل عطف الخاص على العام 
لا پلائم المقام. واجیب؛ آما أولاً: فان المتبادر من السیاق الایمان بالاستقلال 
لا سيّما في مقام المدح» والیه يشير ما جاء آنهم یتون أجرهم مرتین؛ والخطاب 
في الاية للمسلمین بان یقولوا دفعة» ولم يعد فيها الایمان والمؤمن فلا ترد نقضاً . 

وأما ثانياً: فلان إيمان أهل الكتاب بکلٌ وحي إنما هو بالنظر إلى جميعهم» 
فاليهود اشتمل إيمانهم على القرآن والتوراة» والنصارى اشتمل إيمانهم على الإنجيل 
ایشا ويكفي هذا في توجیه المروي عمن شاهدوا نزول الوحي. ولا رب عنه 
إذا أمكن توجیهه» وكون المفهوم المتبادر ثبوت الحكم لکل واحد إن سلم لا يردّه 
ولا يرد أن اليهود الذين آمنوا على عهد نبينا ي لم يؤمنوا قبل ذلك بالتوراة 
وإلا لتنصّروا؛ لأنَّ فيها نبرّة عيسى كما فيها نبوة رسول الله تاره إذ قد ورد فيها: 


O (۳۹۷ 4 : الآية‎ 


ان الله جاء من طور سيناء وظهر بساعير وعلن بفاران. وساعير: بيت المقدس الذي 
ظهر فيه عيسى» وفاران: جبال مكة التي كانت مظهر المصطفی كلِ؛ لأنا نقول: 
انهم آمنوا بالتوراة ونا لاما ول منها علی ا ale‏ 
نبوته رأساً ورموه بما رموه وحاشاه - وهم الکثیرون» وبعض کالعنانية ۳ قالوا: | 
من آولیاء الله تعالی 1 التوراة» ولیس بنبی؛ 
قلیلون مخالفون لساثر البهود في السبت والاعیاد؛ ۱ الطیر 
والظباء والسمك والجراد. 

ومذا الایمان وإن لم يكن نافعاً في النجاة من النار إلا أنه يقلّل الشرّ بالنسبة 
إلى الكفر بالتوراة وإنكارها بالكلية مع الكفر بعيسى عليه السلام؛ وربما يمدحون 
بالنظر إلى أصل الإيمان بهاء وإن دموا بحيثية أخرى» وكأنه لهذا ۳۳ 
بالجزية» ولم يكونوا طعمة للسيوف مطلقاً . 

والقول بأنهم مدحوا بعد إيمانهم بالقرآن بالإيمان بالتوراة نظراً إلى أسلافهم 
الذين كانوا على عهد موسى عليه السلام؛ فانهم مؤمنون بها إيماناً صحيحاً على 
وجههاء كما أنهم نوا بما صنع آباؤهم على عهده على ما ينطق به به كثيرٌ من الآيات» 
ليس بشيء٠‏ إذ لا معنى لإيتائهم أجرين حينئذ» والفرق بين البابين واضح. ثم النسخ 
الذي اذعاء المرجّح خلاف ما ذكره الشهرستاني وغيره من أن الإنجيل لم يبيّن 
أحكاماًء ولا استبطن حلالاً وحراماً» ولكنه رموز وأمثال ا والأحكام 
محال إلى رات وقد قال المسیح: ما جئت لأبطل التوراة» بل جثت لأكملها”. 
وهذا خلاف ما تقتضیه الظواهر. وسيأتي إن شاء الله تعالی تحقيقه . 

و أما ثالثاً: فلن ثبوت الصفات لمن آمن من أهل الکتاب لا يضرّنا؛ لأنها 
مذكورةٌ في الأول صريحاًء وفي الثاني التزاماً. 

وأما رابعاً: فلانًا لا نسلّم أنَّ ذلك العطف لا يلائم المقام» فیکات عطف 
الخاص على العام لا تخفى كثرتها على ذوي الأنهام قَدَعَ ما مر وخذ ما حلا. 
)١(‏ العنانية: نسبوا إلى رجل يقال له: عنان بن داود رأس الجالوت. الملل والنحل ۰۲۱۵/۱ 

وعنه نقل المصنف كلامهم . 
(۲) الملل واللحل ۰۲۰۹/۱ 


٤ : الآية‎ 2D اکن‎ 


وعندي بعد هذا كله أنَّ الاعتراض ذَكَرٌ والجواب أنثى» لک الرواية دعت إلى 
ذلك» ولعلّ أهل مكة أدرى بشعابهاء وفوق كل ذي علم علیم على أنَّ الدراية قد 
تساعده ‏ كما قيل ‏ بناء على أنَّ إعادة الموصول وتوصيفه بالإيمان بالمنزلين» مع 
اشتراکه بين جميع المؤمنين» واشتمال الإيمان بما أنزل إليك على الإيمان بما أنزل 
من قبلك» يستدعي أن یراد به من لهم نوعٌ اختصاص بالصلة؛ وهم مؤمنو أهل 
الكتاب» 0 مطالبين بالإيمان بالقرآن خصوصاً» قال تعالى: انوا يما 
نك ین ما متك [البقرة:١4]‏ مؤمنين بالكتب اسقلالاً في الجملة» بخلاف 
سائر المؤمنين. 

ثم المتبادر من أهل الكتاب أهل التوراة والانجیل» وحمْلّه على أهل الإنجيل 
خاصة وقد آمن منهم آربعون اثنان وثلاثون جاژوا مع جعفر من أرض الحبشة» 
وثمانية من الشام» لا تساعده رواية ولا دراية كما لا يخفى. 


والإنزال: الإيصال والابلاغ ولا يشترط أن يكون من أعلى ‏ خلافاً لمن ادّعاه 
نحو: إا رل بساحم [الصافات:177] أي: وصل وحل» وإنزال الكتب الإلهية 
قد مر في المقدّمات ما يطلعك إلى معارجه. وذكر أنَّ معنى إنزال القرآن أنَّ جبريل 
سمع كلام الله تعالى كيف شاء الله تعالى فنزل بهء أو أظهره في اللوح كتابةٌ فحفظه 
الملك وأدّاه بأي نوع كان من الأداء. 

وذهب بعض السلف إلى أنه من المتشابه الذي نجزم به من غير بحث عن 


وقال الحكماء: إِنَّ نفوس الأنبياء عليهم السلام قدسيةء فتقوى على الاتصال 
بالملاً الأعلى» فينتقش فيها من الصور ما ينتقل إلى القوة المتخيلة والحس 
المشترك. فيرى كالمشاهد وهو الوحي, وربما يعلو فيسمع كلاماً منظوماً» ویشبه 
أن نزول الكتب من هذا. 

وعندي أن هذا قد یکون لارباب التفوس القدسية والارواح الانسية لا أن آمر 
النبوة ما“ وراء ذلك وأين الثریا من ید المتناول. 


(۱) ليست في (م). 


الآية ٤:‏ اکن 


وفعلا الإنزالٍ مبنيّان للمفعول» وقرأهما النخعيٌ وأبو حيوة ويزيد بن قطيب 
مبنيين للفاعل» وقرئ شاذاً: «بما انربك بتشديد اللام» ووجه ذلك أنه أسكن لام 
«أنزل» ثم حذف همزة «إلى» ونقل كسرتها إلى اللام» فالتقى المثلان فادغم". 

وضمير الفاعل» قيل: ال وقيل: جبريل عليه السلام. وفي «البحر»”" : 1 
فيه التفاتاً لتقدم «مما رزقناهم» فخرج من ضمير المتكلم إلى ضمير الغیبة؛ ولو 
جرى على الأول لجاء: بما أنزل إليك وما أنزلنا من قبلك. 


وأتى سبحانه بصلة «ما» الأولى فعلاً ماضياً مع أنَّ المراد بالمنزل جميعه 
- لاقتضاء السياق والسباق له» من ترتّب الهدى والفلاح الكاملين عليه» ولوقوعه 
في مقابلة ما أنزل قبل» ولاقتضاء «يؤمنون» المنبئ عن الاستمرار» والجميع لم 
شرل زوفت ترول ‏ الآية د لأهرين ؟ الاو آنه تلب نما وخ توول على 
ما لا يوجدء فهو من قبيل إطلاق الجزء على الكل. والثاني: تشبيه جميع المنزل 
بشيء نزل في تحقق الوقوع؛ لأنَّ بعضه نزل وبعضه سينزل قطعاًء فيصير إنزال 
مجموعه مشبّهاً بانزال ذلك الشيء الذي نزل» فتستعار صيغة الماضي من إنزاله 
لإنزال المجموع. ۱ 

هذا ما حققه من يُعقد عند ذکرهم الخناصرء وفیه دغدغة کبری. وأهون منه أنَّ 
ال الا في هنا للمجاكلة؟ لوقو غير المتحقق :في م الق > وأهون من 
ذلك کله أنَّ المراد به حقيقة الماضي› ويدلٌ على الإيمان بالمستقبل بدلالة النص. 
وما قيل من أنَّ الإيمان بما سينزل ليس بواجب» إلا أنَّ حمله على الجميع أكمل» 
فلذا اقتصر عليه» لا وجه له؛ إذ لا شبهة في أنه يلزم المؤمن أن يؤمن بما نزل» 
وبأنَّ كل ما سینزل حق وإن لم يجب تفصيله وتعیینه. 


وقد ذكر العلماء أنَّ الإيمان إجمالاً بالكتب المنزلة مطلقاً فرض عين» وتفصيلاً 
بالقرآن المتعبّد بتفاصيله فرض كفاية؛ إذ لو كان فرض عين أدّی إلى الحرج 
(۱) البحر المحيط ۰4۱/۱ والقراءة الأولى ذكرها الزمخشري في الكشاف ۰۱۳۷/۱ 


0 ۰1۲/۱ 
(۳) في (م): تنزل. 


ا ۳۷۰ الآية : ؛ 
والمشقة» والدّين يسرٌ لا عسرء وهذا مما لا شبهة فيه» حتى قال الدواني: يجب 
على الكفاية تفصيل الدلائل الأصولية» بحيث يتمكن معه من إزالة الشبه وإلزام 
المعاندين وإرشاد المسترشدین» وذكر الفقهاء أنه لا بدٌ أن يكون في کل حدٌ من 
مسافة القصر شخصٌ مّصفٌ بهذه الصفة» ويسمّى المنصوب للذب» ويحرم على 
الإمام إخلاؤها من ذلك» كما يحرم إخلاؤها عن العالم بالأحكام التي يحتاج | إليها 
العامة» وقيل: لا بد من شخص كذلك في كل إقليم؛ وفيل: يكفي وجوده في 
جميع البلاد المعمورة الاسلامية ولعلّ هذا التنزل لنزول الأمرء وقلة علماء الدين 
في الدنیا بهذا العصر: 

ْمَك ابا و أنتى هیا ایا لها الذي أختى على لتد“ 

وإلى الله تعالى المشتكى وإليه الملتجى : 
إلى اش آشکو أن في القلب حَاجَةٌ مھا الايا م وهي گا ميا" 


الآخرة: تأنيث الاخر اسم فاعل من آخر الثلائي بمعنى تأخر» وان لم 
کی . ۱ 1 0 
یستعمل كما أن الاخر سكم ماس مه وس 4 ني 21 
كما في «آلدّارز الْآخْرَةُ» [التصص:۸۳] و ينی شيم الا ۳ [العنكبوت: ۰]۲۰ 0 
غلبت كالدنيا. والوصف الغالب قد يوصف به دون الاسم الغالب» فلا يقال : فيد 
أدهم؛ للزوم التكرار في المفهوم» وهو وإن كان من الدّهمة”" إلا أنه يستعمله من 
لا تخطر بباله أصلاًء فافهم. 
وقد تضاف الدار لها؛ كقوله تعالى: ور الأخرةٍ [یوسف:۱۰۹] أي: دار 
الحياة الاعرةه وقد يقابل بالأولى؛ كقوله سبحانه وتعالى: لَه الْحَنْدُ في الأول 
HESI‏ [القتصص: ۷۰] 
)١(‏ البیت للنابغة» وهو في دیوانه ص۰۳۱ والخزانة ۰۰/6 وفیه : : لبّد: آخر نسور لقمان بن 
عاد وهو منصرف لأنه ليس بمعدول. وأخنى عليه الدهر: أتى عليه وأهلكه. اه . ويباباً : 
أي خراباً . اللسان (يبب). 
(۲) البيت لعبد الله بن ورقاء الشيباني كما في يتيمة الدهر ١ ؟:-١ 5/١‏ . 
(۳) الدهمة: السواد. القاموس (دهم). 


الآية : ) رب 1 

والمعنی هنا: الدار الاخرة أو النشأة الآخرة. والجمهور على تسکین لام 
التعریف واقرار الهمزة التي تکون بعدها للقطع» وورش یحذف وینقل الحركة إلى 
اللام(. 

والایثان: العسمق للغنء؛ لسکرنه ووضوحه» یقال: یقن الا إذا سکن 
وظهر ما تحته» وهو واليقين بمعتّی» خلافاً لمن وهم فيه. 

قال الجوهري: اليقين: العلم وزوال الشك. يقال منه: يَقِنْتُ ‏ بالکسر - ین 
وأيقنت واستیقنت كلها بمعنى . 

وذهب الواحدي وجماعة إلى أنه ما یکون عن نظر واستدلال فلا یوصف به 
البديهي ولا علم الله تعالی(. 

وذهب الامام النسفي وبعض الأئمة إلى أنه العلم الذي لا یحتمل النقیض"* 
وعدم وصف الحق سبحانه وتعالی به؛ لعدم التوقیف. 

وذهب آخرون إلى أنه العلم بالشيء بعد أن كان صاحبه شاکا فیه. سواء كان 
ضرورياً أو استدلاليًا . 


وذكر الراغب: أن اليقين من صفة العلم فوق المعرفة والدراية وأخواتهاء 
يقال: علم یقین ولا يقال: مُعرفة يقن وهو سكون الفهه””' مع ثبات الحکم. 

وفي «الإحیا “° - والقلب إليه يميل - أن اليقين مشتركٌ بين معنیین؛ الأول: 
عدم الشك» فيطلق على كل ما لا شك فيه؛ سواء حصل بنظر أو حس أو غريزة 
عقل أو بتواتر أو دليل» وهذا لايتفاوت. الثاني : وهوما صرّح به الفقهاء 


.7١ا/؟و1٠8/١ التيسير ص۰۳۵ والنشر‎ )١( 

(۲) الصحاح «يقن؟. 

(۳) الوسيط في تفسير الكتاب المجيد ۸۲/۱. 

)٤(‏ حاشية الشهاب ۰۲۳۹/۱ والعبارة في تفسير النسفي :١5/١‏ الإيقان: إتقان العلم بانتفاء 
الشك والشبهة عنه. 

(5) في الأصل و (م): سكون النفس» والمثبت من مفردات الراغب (يقن). 

.۷۳-۷۲/۱ (» 


يل لكك رس بش 


والصوفيّة وكثير من العلمای وهو ما لا ينظر فيه إلى التجويز والشك» بل إلى غلبته 
على القلب حتى يقال: فلان ضعيف اليقين بالموت» وقوي اليقين بإثبات الرزق؛ 
فكل ما غلب على القلب واستولى عليه فهو يقين» وتفاوث هذا ظاهر. 

وقرأ الجمهور: يوقوت بواو ساكنة بعد الياءء وهي مبدلة منها؛ لأنه من 
أيقن» وقرأ النميري بهمزة ساكنة بدل الواو( وشاع عندهم 95 الواو إذا ت 
ضمة غير عارضة - كما فصّل في العربية - يجوز إبدالها همزة» كما قيل في وجوه 
جمع وجه: أَجُوهء فلعل الإبدال هنا لمجاورتها للمضموم فأعطيت حكمه» وقد 
يؤخذ الجارٌ بظلم الجار. ۱ 

وغايرٌ سبحانه بين الایمان بالمنرّل والایمان بالآخرة» فلم یقل : وبالآخرة هم 
یمنون؛ دفعاً لکلفة التكرار» أو لكثرة غرائب متعلّقات الا خرة وما أعدَّ فیها من 
الثواب والعقاب. وتفصیل آنواع التنعيم والتعذیب» ونشأة أصحابهما على خلاف 
النشأة الدنيوية مع إثبات المعاد الجسماني کیفما كان» إلى غير ذلك مما هو آغرت 
من الایمان بالکتاب المنزل» حتی آنکره کثیر من الناس؛ وخلا عن تفاصيله ‏ على 
ما عندنا - التوراة والانجیل» فليس في الأول على ما في «شرح االطوالع»۳ - ذکر 
المعاد الجسماني؛ وإنما ذکر في کتب حزقیل وشعیاء والمذکور في الانجیل 
نما هو المعاد الروحاني» فناسب أن يقرن هذا الامر المهم الغریب الذي حارت 
عقول الکثیرین في [ثباته» وتهافتوا على إنكاره تهافت الفراش على النار بالایقان 
وهو هو؛ إظهاراً لکمال المدح وابداء لغاية الثناء. 

وتقدیم المجرور للاشارة إلى أن ایقانهم مقصور على حقيقة الآخرة لا يتعدّاها 
إلى خلاف حقیقتها مما یزعمه البهود مثلاً حبث قالوا: هن يَدَخْلَ الْجَنَدَ لا من كَنّ 
هواک [البقرة:١١1]‏ و ان مسا نکاژ ال" أجامًا تن دوک البتر::۸۰] وزعموا 
آنهم يتلدّذون بالنسیم والأرواح» إذ لیس ذلك من الآخرة في شيء. وفي بناء 


(۱) قراءة أبي حية النميري في القراءات الشاذة ص۲ . 
(۲) لعله: لشمس الدین آبي الثناء محمود بن عبد الرحمن الاصفهاني المتوفی سنة (٩۷4ه)»‏ 
واسمه: مطالع الانظار. کشف الظنون / ۰۱۱۱۱ وسيصرّح المصّف بنقله عنه في الآية (۲) 


من سورة الفتح . 


یوفنون على اهما إشارة إلى 3 اعتقاد مقابليهم في الآخرة جهل محض ۰ دم 
فارغ» وليسوا من اليقين في ظلٌ ولا فيء. 


رم الي 


أك َل هی ن نيهم الظاهر أنه جملة مرفوعة المحل على الخبرية» 
فإن جُعل الموصول الأول مفصولاً على أكثر التقادير في الثاني» ويتبعه فصله 
بحسب الظاهر؛ إذ لايقطع المعطوف عليه دون المعطوف فالخبرية له» وان جعل 
موصولاً وأريد بالثاني طائفة مما تقدّمه وجعل هو مفصولاً» كان الاخبار عنه. وذکر 
الخاص بعد العام كما يجوز أن يكون بطريق التشريك بينهما في الحكم السابق 
أعني : هدّی للمتقين ‏ يجوز أن يكون بطريق إفراده بالحكم عن العام» وحينئلٍ 
تكون الجملة المركبة من الموصول الثاني وجملة الخبر معطوفة على جملة «هدى 
للمتقين» الموصوفين بالذين يؤمنون بالغيب. 

والجملة الأولى وإن كانت مسوقة لمدح الكتاب والثانية لمدح الموصوفين 
بالإيمان بجميع الكتب» إلا أنَّ مدحهم ليس إلا باعتبار إيمانهم بذلك الكتاب» 
فهما متناسبتان باعتبار إفادة مدحه» وفائدة جعل المدح مقصوداً بالذات ترغيبٌ 
أمثالهم؛ والتعريض ‏ على ما قيل ‏ بمن ليس على صفتهم» والتخصيص المستفاد 
من المعطوف بالقياس إلى من لم يتصف بأوصافهم فلا ينافي ما استفيد من 
المعطوف عليه من ثبوت الهدى للمتقين مطلقاً. نعم ليس هذا الوجه في البلاغة 
بمرتبة فصل الموصول الأول فهو أولى» وعليه تكون الجملة مشيرة إلى جواب 
سؤال: إما عن الحكم» أي: إن المتقين هل يستحقون ما أثبت لهم من الاختصاص 
بالهدى؟ أو عن السبب. كأنه قيل: ما سبب اختصاصهم؟ أو عن مجموع الأمرين» 
أي: هل هم أحقاء بذلك» وما السبب فيه حتى يكونوا كذلك؟ 

ناجیب: بان هؤلاء لأجل اتصافهم بالصفات المذكورة متمکنون على الهدى 
الکامل الذي منحهم إياه ربهم تعالی بکتابه» ومعلوم أن الحلة مخعشة بهم» 
فیکونون مستحفین للاختصاص فالجواب مشتمل على الحکم المطلوب مع 
تلخیص موجبه؛ وضمٌ نتيجة الهدی تقوية للمبالغة التي تضمنها تتکیر «هدی» 1 
تحقيقاً للحکم بالبرهان الآتي أيضاًء ولذا استخني عن تأكيد النسبة» أو الجملةٌ 
الاسمية مؤكّدة. 


1 ره الاية : ه 

وقد يقال: إنه بین الجواب مربّاً عليه مسببيه أعني: الهدى والفلاح؛ لأنَّ ذلك 
أوصل إلى معرفة السبب ولا حاجة حينئلٍ إلى التأکید والأمر على التقدير الثالث 
ظاهرٌء وجعل الجملة مشيرة إلى الجواب على احتمال وصل الأول وفصل الثاني 
مما لا يخفى انفصاله عن ساحة القبول» وإذا وصل الأول وعطف الثاني تكون هذه 
الجملة مستأنفة استثنافاً نحويّا» والفصل لكمال الاتصال. إذ هي كالنتيجة للصفات 
السابقةء أو بيانيًا والفصل لكونها کالمتصلة. فكأنَّ سائلاً يقول: ما للموصوفين 
بهذه الصفات اختصّوا بالهدى؟ فأجيب بان سبب اختصاصهم أنه سبحانه قدَّر في 
الأزل سعادتهم وهدايتهم فجبلَّتُهم مطبوعة على الهداية» والسعيد سعيدٌ في بطن 
أمّه» لا سیّما إذا انضم إليه الفلاح الاخروي الذي هو أعظم المطالب. 

أو يقال: اد الجواب بشرح ما انطوى عليه رسمهم" من نعوت الكمال وبيان 
ما تستدعيه من النتيجة» أي: الذين هذه شؤونهم احقاء بما هو أعظم من ذلك. 


وهذا المسلك یسك تارة بإعادة من استؤنف عنه الحديث؛ ک: أحسنت إلى 
زيدء زيدٌ حقيقٌ بالاحسان» وأخرى بإعادة صفته؛ ک: أحسنت إلى زيد» صديقّك 
القديم أهل لذلك. وهذا أبلغ لما فيه من بيان الموجب للحكم . وإيرادٌ اسم الإشارة 
هنا بمنزلة إعادة الموصوف بصفاته المذكورة مع ما فيه من الإشعار بكمال تميزه بها 
وانتظامه لذاك في سلك الأمور المشاهدةء مع الإيماء إلى بعد منزلته وعلوٌ درجته . 

هذا وجَعْل «أولئك» وحده تن و«على هدى» ال بعید ؛ کجعله بدلاً من 
«الذين» والظرف خبراً . 

وإنما كتبوا واواً في «أولئك» للفرق بینه وبين «اليك» الجار والمجرور كما قيل » 
وقيل: إنه لما كان مشاراً به لجمع المذكر وكان مبنيًا ومبايناً للشائع من صيغ 
الجموع؛ جبر في الجملة بكتابة حرف يكون في الجمع في بعض الآنات. ومن 
المشهور: «ردوا السائل ولو بِظِلْفٍ محرّق»”" . 
(۱) في (م): اسمهم إجمالاً. 
(۲) أخرجه أحمد (1744١).؛‏ والنسائي في المجتبى ۸۱/۰ وابن خزيمة (۰)۲4۷۲ والطبراني 


في الكبير ۲۲۱(/۲۶) من طريق ابن بجيد عن جدته. وابن بجيد هو كما ذكر ابن خزيمة: 
عبد الرحمن بن بجید؛ ووقع عند أحمد: ابن نجادء وهو وهم من بعض الرواة. قوله: = 


عه 


وفي قوله سبحانه : «على هدی» استعارة تمثيلية تبعيّة حيث شبّهت حال أولئك 
- وهو تمکنهم من الهدى واستقرارهم عليه وتمسّكهم به بحال من اعتلى الشيء 
ورَكبّهء ثم استعير للحال التي هي المشبّه المتروك كلمة الاستعلاء المستعملة في 
المشبه به» وإلى ذلك ذهب السعدء وأنكر السّيد اجتماع التمثيلية والتبعية؛ لان 
كونها تبعية يقتضي کون كل من الطرفين معنى مفرداً؛ لأنَّ المعاني الحرفية مفردة» 
وكونها تمثيلية يستدعي انتزاعهما من أمور متعددة وهو يستلزم و 

وأبدی فلن سره في الآية ثلاثة نه اوه الا ول أنه اسار تة مفردة بان 
شبّه تمسّك المتقين بالهدى باستعلاء الراكب على مركوبه في التمكن والاستقرارء 

الثاني : أن يشبه هيئة منتزعة من المتقي والهدى وتمسكه به بالهيئة ا 
الراکب والمرکوب واعتلائه علیه فیکون هناك استعارة تمثيلية د کر من 
طرفيهاء الك ل Noe‏ ور US‏ نا 
مدلولها هو العمدة في تلك الهيئة» وماعداه تابعٌ له ملاحظ في ضمن ألفاظ منويّة 
وان لم تُقدّر في نظم الكلام» فليس في «على» استعارةٌ أصلاًء بل هي على حالها 
قبل الاستعارة» كما إذا صرّح بتلك الألفاظ كلها . 

الثالث: أن يشبّه الهدى بالمركوب على طريق الاستعارة بالكناية» وتجعل كلمة 
«على» قرينة لها على عكس الوجه الأول . 

وهذا الخلاف بين الشيخين فى هذه المسألة مما سارت به الركبان» وعقدت له 
المجالس» وصنفت فيه الرسائل» وأول ما وقع بينهما في مجلس تيمورء وكان الحکم 
نعمان الخوارزميٌ المعتزلئٌ» فحخکم ‏ والظاهر أنه لأمر ما للسيد السند» والعلماء إلى 
اليوم فريقان في ذلك» ولا يزالون مختلفين فيه» إلا أنَّ الأكثر مع السعد. 
= ظلف محرّق. الظلف للبقر والغنم كالحافر للفرس والخف للبعیر. النهاية (ظلف). 

والمقصود من الحديث المبالغة وإلا فالظلف المحترق لا ينتفع به عادة. قاله السندي كما 

في حاشية مسند أحمد. 
)١(‏ حاشية الجرجاني على الکشاف ٠٤١/١‏ . 
زفق المصدر السابق. 


2 ۳۷۹( الآية : ه 


وأجابوا عن شبهة السید بأنَّ انتزاع شيء من آمور متعدّدة یکون على وجوه 
شتی ؛ فقد یکون من مجموع تلك الأمور؛ کالوحدة الاعتبارية» وقد یکون من أمر 
بالقیاس إلى آخر؛ کالاضافات» وقد یکون بعضه من آمر وبعضه من آخرء وعلی 
الاولین لا يقتضي ترکیبه بل تعدّد مأخذه» فیجوز حيئئئٍ أن یکون المدلول الحرفي 
لکونه أمراً (ضافیاً کالاستعلاء حالة منتزعة من آمور متعددة» فلجریانها في الحرف 
تکون تبعيّة» ولکون کل من الطرفین حالة اضافية منتزعة من آمور متعددة تمثيليةء 
ولعل اختیار القوم في تعریف التمثيلية : لفظ الانتزاع دون الترکیب» يرشد المنصف 
إلى عدم اشتراط الترکیب في طرفيه» والا لكان الاظهر لفظ الترکیب» وقد آشبعنا 
القول في ذلك وذکرنا ما له وما عليه في کتابنا : «الاجوبة العراقية عن الاسئلة 
الإيرانية؛. وفي هذا القدر هنا كفاية. ٠‏ 

وفي تنكير «هدى» إشارة إلى عظمتهء فلا يعرف حقيقته ومقداره إلا اللطيف 
الخبير» وإنما ذكر الربٌ مع أنَّ الهدى لا يكون إلا منه سبحانه» تأكيداً لذلك 
بإسناده إليه جل شأنه» وفيه مناسبة واضحة؛ إذ حيث كان ربهم» ناسب أن يهيّئ 
لهم أسباب السعادتین» ويمنَّ عليهم بمصلحة الدارین؛ وقد تكون تم صفة محذوفة 
أي : على هدى أيّ هدی. وحَذْفُ الصفة لفهم المعنى جائز. 

وقيل: يحتمل أن يكون التنوین للإفراد» أي: على هدّى واحد؛ إذ لا هى 
إلا هدى ما أنزل إليه + لنسخه ما قبله. 

و«من» لابتداء الغایة» أو للتبعيض على حذف مضاف. أي: من هدى ربهم› 
ومعنى کون ذلك منه سبحانه أنه هو الموفّق لهم والمفيض عليهم من بحار لطفه 
وکرمه» وان توسّطت هناك أسباب عادية ووسائظ صوريت على أن تلك الوسائط قد 
ترتفع من البين فيتبلّج صبح العيان لذي عينين. 

وقد قرأ ابن هرمز: «من ربّهُم؛ بضم الهاء» وكذلك سائر هاءات جمع 
المذكر والمؤنث على الأصل من غير أن يراعي فيها سَبْقَ کسر أو ياء. 

وأدغم النون في الراء بلا غنة الجمهورء وعليه العمل» وذهب كثيرٌ من آهل ٠‏ 


. ٤١/١ البحر المحيط‎ )١( 


الآية : ه ۳۷۷( اا 


الاداء إلى الادغام مع الغنّة» ورووه عن نافع وابن کثیر وأبي عمرو وابن عامر 
وعاصم وأبي جعفر ویعقوب. وأظهر النون آبو عون عن قالون وأبو حاتم عن 
يعقوب» وهذه الأوجه جارية أيضاً في النون والتنوین إذا لاقت لاما . 
لوأك منم )4 الفلاح: الفوز والظفر بإدراك البغية» وأصله الشق 
والقطع» ويشاركه في معنى الشق مشاركة في الفاء والعين نحو: قَلَى وفلق وفلز : 
وفي تكرار اسم الإشارة إشارة إلى أنَّ هؤلاء المتصفين بتلك الصفات یستحمون 
بذلك الاستقلالَ بالتمكن في الهدى والاستبداد بالفلاح» والاختصاص بكل منهماء 
ولولاء لربما فهم اختصاصهم بالمجموع» فيوهم تحقق كل واحد منهما بالانفراد 
فيمن عداهم وإنما دخل العاطف بين الجملتين لكونهما واقعتين بين كمال 
الاتصال والانفصال؛ لأنّهما وان تناسباء مختلفان مفهوماً ووجوداًء فان الهدى في 
الدنيا والفلاح في الآخرة» وإثبات كل منهما مقصودٌ في نفسهء وبهذا فارقا قوله 
تعالى : ی کلام بل هم صل أك هم الَفلرت» [الاعراف:۱۷۹] فالثانية فيه 
مؤكّدة للاولی؛ إذ لا معنی للتشبیه بالانعام إلا المبالغة في الغفلة» فلا مجال. 
للعطف بینهما . و «هم» یحتمل أن یکون فصلاً أو بدلاً» فیکون «المفلحون» خبراً 
عن «آولئك»» أو مبتدأ و«المفلحون» خبره» والجملة خبر «أولئك»» وهذه الجملة 
لا تخلو عن إفادة الحصر كما لا یخنی . ۱ 
وقد ذکر غير واحد أنَّ اللام في «المفلحون» حرف تعریف بناء على أنَّ المراد 
- الثبات على الفلاح» فهو حينئظٍ مما غلبت عليه الاسميّة» أو آلحق بالصفة المشبّهة. 
فهي : اما للعهد الخارجي للدلالة على أن المتقين هم الذين بلغك آنهم مفلحون في 
العقبی» وضمير الفصل ما للقصر أو لمجرد تأكيد النسبة» ولا استبعاد في جريان 
)١(‏ النشر في القراءات العشر ۲/ ۰۲8-۲۳ وحاشية الشهاب ۰۲۵۰/۱ وعنه نقل المصنف. 
وقال أبو عمرو الداني في التیسیر ص٥٤‏ : اجتمعوا على إدغام النون الساكنة والتنوین في 
الراء واللام بغير غنة. 
(۲) فلذ بالذال المعجمة بمعنى قطع. وفلّی من فَلَّيتُ الشَّعرٌ: إذا فتحته لتنظر ما تحته من الهوام؛ 


أو من فَلَوْنُه بالسيف: إذا ضربته ‏ وفي الضرب معنى الشق هنا أو من فُلَوْنه عن أمه: إذا 
- فطمته. حاشية الشهاب ۲۵۲/۱ 


سای وه ای 1 


القصر قلباً أو تعييناً» بل افراداً أيضاً. أو للجنس فتشیر إلى ما یعرفه کل أحد من 
هذا المفهوم» فان أريد القصر كان الفصل لتأکید النسبة ولتأکید الاختصاص أيضاًء 
وإن أريد الاتحاد كان لمجرد تأکید النسبة. 


وتشبث المعتزلة والخوارج بهذه الآية لخلود تارك الواجب في العذاب؛ لأنّ 
قصر جنس الفلاح على الموصوفين يقتضي نا الفلاح عن تارك الصلاة والزکات 
فيكون مخلّداً في العذاب» وهذا أوهن من بيت العنكبوت» فلا يصلح للاستدلال؛ 
لأنّ الفلاح عدم الدخول. أو لأنَّ انتفاء كمال الفلاح كما يقتضيه السياق والسباق 
لا يقتضي انتفاءه مطلق ولا حاجة إلى حمل المتقين على المجتنبين للشرك ليدخل 
العاصي فيهم؛ لأنَّ الإشارة ليست إليهم فقط ؛ فلا يجدي نفعاًء ككون الصفة مادحة 
كما لا يخفى. وهاهنا سر دقيق وهو أنه سبحانه وتعالى حكى في مفتتح كتابه 
الكريم مذْحَّ العبلٍ لباريه بسبب إحسانه إليه وترتئی فيه» ثم مَدح الباري هنا عبده 
عي ا ا فسبحانه من إله ماجده كم أسدى 

جمیلا» وأعطى جزيلاًء وشکر قليلاً» فله الفضل بلا عد ال د 


د اأزيت ما سوا عَلَتِهِز رتم 1 1 ذم لا ومون 4O‏ كلام م مستانك 
يتميّز به حال الكفرة الغواة المردة العتاة» سيق إثرٌ بیان بديع أحوالٍ أضدادهم 
المتّصفين بنعرت الکمال. الفائزين بمطالبهم في الحال والمآل» ولم يُعظف على 
سابقه عطت القصة على القصة؛ لأنَّ المقصود من ذلك بيان اتصاف الکتاب بغاية 
الكمال في الهداية» تقريراً لكونه يقيناً لا مجال للشك فیه. ومن هذا بیان اتصاف 
الكفار بالإصرار على الكفر والضلال بحيث لا يجدي فيهم الإنذار. والقول 
إنهما مسوقان لبيان حال الکتاب وأنه هدّى لقوم وليس هدّی لآخرین لا يجدي 
نفعاً؛ لأنَّ عدم كونه هدّى لهم مفهوم تبعاً لا مقصودٌ أصالة» على أنَّ الانتفاع به 
صفةٌ كمال له» يؤيد ما سبق من تفخيم شأنه وإعلاء مكانهء بخلاف عدم الانتفاع. 

وقيل: إِنَّ ترك العطف لكونه استثنافاً آحرء كأنه قيل ثانياً: ما بال غيرهم لم 
يهتدوا به؟ فأجيب: بأنهم لإعراضهم وزوال استعدادهم لم ينجع فيهم دعوة الكتاب 
إلى الإيمان. وليس بشيء؛ لأنه بعد ما تقرّر أن تلك الأوصاف المختصة هي 
المقتضية لم يبق لهذا السؤال وجه. وأغرب من هذا تخيّل أن التركٌ لغاية الاتصال 
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رخا أن شس مر الكفار يؤكّد کون الكتاب كاملاً في الهداية» نعم يمكن على 
بَعْدِ أن يوجّه السؤال بأن يقال: لو كان الكتاب كاملاً لكان مدّی للکفار أيضاًء 


فیجاب : بان عدم وی لتمردهم وتعتهم > لا لقصور في الكتاب: 

والنجم ت كلتف ا ا شار رژیته وان للطرّفی لا للنجم في كا 
والعطف في قوله تعالى: eT‏ 

[الانفطار: ۱6-۱۳] لامحاد الجامع ؛ إذ الجملة الأولى مسوقةٌ لبيان ثواب الأخيارء 

والثانية لكر رم الأشرار» مع ما فيهما من الترصيع والتقابل» وقد عن التضادٌ 

وشبهه جامعاً يقتضي العطف؛ لأنَّ الوهم يُنزل المتضائين منزلة المتضايفين» 


فيجتهد في الجمع بينهما في الذهن» حتى قالوا : إن الضدّ أقرب ا بالبال 
مع الضدٌّ من الأمثال. 


وصُدّرت الجملة ب «إن» اعتناء بمضمونها» وقد تُصدَّر بها الأجوبة؛ لأنَّ السائل 
لكونه متردداً يناسبه التأکید» وتعريف الموصول اما للعهد”" والمراد مّن شافههم 
صلی الله علیه وله وسلم بالئذار بي عهده وهم مصررن علی کفرهم» أو للجنس 
كما في قوله تعالى: کل لی یبن با لا يَسْمَعْ» [البقرة:۱۷۱] وکقول الشاعر : 


وى إذا أتدي لهو صالحئ. .ولي الذي يني كن شأنة الد 
فهو حينئلٍ عامٌّ خصّه العقل بغير المصرّين» والاخبار بما ذكر قرينة عليه» أو 

المخصّص عودٌ ضمير خاصٌ عليه من الخبر لا الخبر نفسه؛ وقد ذكر الأصوليون 

ثلائة أقوال فيما إذا عاد ضميرٌ خاص على العام؛ فقيل: بخصصه. وقيل: لاء 

وقيل بالود ومثلوه بقوله تعالى: والمطلفدت بر ار بصت بان ضهن له ردو 

[البقرة:۲۲۸] فان الضمير في «بعولتهن» للرجعيات فقط. وما ذكره يعض اه 

الل يي ا أورد عليه ان تن المشیّر عنه بمفهوم الخبر 

(۱) البيت لأبي العلاء المعري» وهو في شروح سقط الزند ۰۱3۲/۱ 

(۲) الاصل: حضوراً» والمثبت موافق لما في حاشية الشهاب ۰۲۲۰/۱ والكلام منه. 

(۳) في هامش الأصل: وهو الأولى رواية ودراية. 

6( البيت لمعن بن أوس المزني› وهو في دیوانه ص ۲ ۰ رمعاهد التنصيص 1/5 . 


ينافي ما تقرّر من أن المخبّر عنه لا بدٌ أن يكون متعيّناً عند المخاظب قبل ورود 


الخبر» فلو توقّف تعيّن المخبر عنه على الخبر لزم الدور. 
والگفر بالضم . مقابل الإيمان؛ وأصله المأخوذ منه الكفر - بالفتح - مصدرٌ 
بمعنى السترء يقال: کف يَكْمْر من باب قتل» وما في «الصحاح» من أنه من باب 
عت فالا هر أنه یر صحیح. وان رت عليه في «القاموس 0 وشاع استعماله 
في ستر النعمة خاصة وفي مقابل الإيمان؛ لأنَّ فيه سَيْرَ الحقٌ وم الفيض المطلق . 
وقد صعب على المتكلّمين تعريف الكفر الشرعي الغير التبعي» واختلفوا في 
تعريفه على حسب اختلافهم في تعريف الإيمان» إلا أنَّ الذي عَوّل عليه الشافعية 
رحمهم الله تعالى : أنه إنكار ما عُلِمَ مجيء الرسول صلى الله عليه وآله وسلم به 
مما اشتهر حتى عرفه الخواصٌ والعوام» فلا يكّر جاحد المجمّع عليه على 
الإطلاق» بل من جحد مُجِمّعاً عليه فيه نصّء وهو من الأمور الظاهرة التي يشترك في 
معرفتها سائر الناس؛ كالصلاة وتحريم الخمر [ونحوهماء فهو كافر]”''. ومن جحد 
مُجمّعاً عليه لا يعرفه الا الخواصٌ + كاستحقاق بنت الابن السدس مع بنت الصلب» 
فليس بكافرء ومن جحد مُجمّعاً عليه ظاهراً لا نص فيه» ففي الحكم بتكفيره خلاف. 
وأما ساداتنا الحنفية و فلم يشترطوا في الإكفار سوى القطع بثبوت ذلك 
الأمر الذىئ تعلق نه الإتكان لا بلوغ العلم به حدَّ الضرورت وهذا آمر عظيم. 
وكأنه لذلك قال ابن الهمام: يجب حمله على ما ذا علم المنكر ثبوتّه قطعاً؛ لان 
مناط التكفير التكذيب أو الاستخفاف””. ولا يرد على أخذ الإنكار في التعریف أنَّ 


)١(‏ كذا نقل المصنف عن الشهاب في حاشيته ۲٠٤/١‏ ومثله نقل صاحب التاج (كفر) عن 
شيخه. وما ذكره الجوهري أقره الرازي في مختار الصحاح وكذلك صاحب اللسان (کفر) 
وقال الزبيدي: قلت: لا غلطء والصواب ما ذهب إليه الجوهري والائمة» وتبعهم المصنف 
(يعني صاحب القامرس) وهو الحق» فالكفر الذي بمعنى الستر بالاتفاق من باب (ضرب)» 
ا فانه من باب (نصر)ء والجوهري انما قال في الکفر 
الذي بمعنى الستر» فظن شيخنا أنهما واحد؛ حيث إن أحدهما مأخوذ من الآخر. 

زفق ما بين حاصرتين زيادة من كتاب المسامرة شرح المسايرة ص ۰۳۰۰ وحاشية الشهاب 1 
والكلام فیهما . 

(۳) المسامرة شرح المسايرة ص۲۹۹ ونقله المصنف عن حاشية الشهاب ۰۲۱۸/۱ 


الآية : ٩‏ ( ۳۸۱ روکنک 


أهل الشرع حکموا على بعض الأفعال والاقوال بانها كفرء ولیست إنكاراً من 
فاعلها ظاهراً؛ لانهم صرّحوا بانها ليست کفرآ وانما هي دالَةٌ عليهء فأقیم الدال 
مُقام مدلوله؛ حماية لحرم" الدین؛ وصيانة لشريعة سید المرسلین صلی الله عليه 
وآله وسلم؛ ولیست بعض المنهیات التي تقتضیها الشهوة النفسانية كذلك» فلا یبطل 
الطرد پفیر الکفر من الى فلن شمار الکفار مثلاً لیس في الحقيقة کفرآه 
كما قاله مولانا الامام الرازي”” وغيره» الا أنهم كمّروا به لکونه علامة ظاهرة على 
آمر باطن وهو التکذیب؛ 32 الظاهر أل من يصدّق الرسول كلا يأتي به» فحيث 
أتى به دلّ على عدم التصدیق وعذا إذا لم تقم قرينةٌ على ما ينافي تلك الدلالة 
ولهذا قال بعض المحققین : إن لیس شمار الکفار!؟؟ سخرية بهم وهزلاً لیس بکفر. 
وقال مولانا الشهاب: ولیس ببعید إذا قامت القرينة . وأنا آقول: إذا قامت 
القرينة على غرض آخر غير السخرية والهزل لا کفر به أيضاًء كما يظنّه بعض من 
عى العلم اليوم» وليس منه في قبيل ولا دبیر"؟ ولا في العير ولا النفير. 

ثم الإنكار هنا بمعنى الجحود ولا يرد أنَّ من تشكّك أو كان خالياً عن 
التصديق والتكذيب ليس بمصدّق ولا جاحد وأنه قول بالمنزلة بين المنزلتين» وهو 
باطل عند أهل السنة؛ لأنه يجوز أن يكون كفْرُ الشاك والخالي؛ لأنَّ تركهما الاقرار 
مغ الي والأعمال بالكلية» دليل كما قاله السيالكوتي على التكذيب» كما أنَّ 
التلفُظ بكلمة الشهادة دلیل على التصدیق. 


وقيل: هو هنا من أنكرت الشيء: جهلته فلا ورود ۳9 وفیه : آن الإنكار 


)١(‏ في (م): لحريم. 

( في هامش الأصل: ولا يحتاج إلى أن يقال: يجوز جعل الشارع بعض المنهيات علامة 
للتكذيب» فيحكم بكفر مرتكبه. اه. وينظر حاشية الشهاب ۰۲۷۹/۱ 

(۳) التفسير الكبير ۳۸/۲. 

() في (م): الکفرة. ۱ 

(0) حاشية الشهاب على تفسیر البيضاوي ۲٠٠/١‏ . 

() القبیل : ما اقبلت به المرأة من غزلها حين تفتله والدبیر : ما آدبرت به» وفي المثل : 
ما یعرف قبيلاً من دبیر» أي: ما یعرف الاقبال من الادبار. ینظر أدب الکاتب ص ۰1۷ 
وجمهرة الأمثال ۰۲۸۱/۵ 


وگو XÈ‏ د 


بمعنی الجهل يقابل المعرفة» فیلزم أن یکون العارف الغیر المصّق كأحبار البهود 
واسطة. فالمحذور باق بحاله. ۱ 

وعرف في «المواقف»۳" الکفر بأنه : عدم تصدیق الرسول دفي بعض ما علم 
مجیئه به بالضرورة. ولعلّه ایض یقول باقامة بعض الافعال و الاقوال مقام عدم 
التصدیق . 


واعترض على أخذ الضرورة بان ما ثبت بالاجماع قد یخرج من الضروریات؛ 
وكذا براءة عائشة وا ثبت ثبتت بالقرآن» وأدلّته اللفظية غير موجبة للعلم» فنخرج عن 
الضروريات أيضاً : 

واج ان خروج ما ثبت بالإجماع عن الضروريات ممنوع والدلالة اللفظية 
تفيد العلم بانضمام القرائن» وهي موجودة في براءة عائشة وها . 

وقد عدّ أصحابنا ون في باب الإكفار أشياء كثيرة» لا أراها توجب إكفاراً» 
والإخراجٌ عن الملة أمرٌ لا يشبهه شيء فينبغي الانّئاد في هذا الباب مهما أمكن» 
وقول ابن الهمام أرفق بالناس» وفي «أبكار الأفكار» في هذا البحث ما يقضي منه 
العجب. ولا أرغب في طول بلا طؤل» وفضول بلا فضل . 

واستدلٌ المعتزلة بهذه الاية ی ی ان سبحانه وتعالی ؛ 
لاستدعاء صدق الاخبار بمثل هذا الماضي سابقة المخبّر عنه» آعني: النسبة 
بالزمان» وكل مسوق بالزمان حادث. 


وأجيب بان سبي المخبّر عنه يقتضي تعلّق کلامه الازلي بالمخبر عنه» فاللازم 

سبق المخبر عنه على التعلّق وحدوثه؛ رعو لسارم حدوت الکلام» تلاح عليه 
YY‏ فا له تعلّقاً حادثاًء مع عدم حدوثه . أو يقال: ان ذاته تعالى 
وصفاته لما لم تكن زمانية يستوي إليها جميع الازمنة استواء جميع الأمكنةء 
فالأنواع کل منها حاضرٌ عنده في مرتبته. واختلاف التعبيرات بالنظر إلى المخاطب 
الزماني رعاية للحكمة في باب التفهيم» وقيل غير ذلك مما يطول ذكرهء وقد ذكرنا 
في الفائدة الرابعة ما يفيدك ذكره هنا فتذگر . 


. ص۳۸۸‎ )١( 


ال S22‏ یکت 


واسواء»: اسم مصدر بمعنی الاستواء» وهو لا یی ولا يجمع» وقد استغنوا 
عن تثنيته بتثنية «سی»۳؟ الا شذوذاً» وكأنه في الاصل مصدر كما قاله الرضي . 
وفع على أنه خبر دإ وما بعده مرتفعٌ به على الفاعلية» كأنه قيل: إن الذين کفروا 
مستو عليهم إنذارك وعدمه أو خبر مبتدأ محذوفي تقديره: الأمران سوای ثم بين 
الأمرين بقوله سبحانه: ندرم أم لم ذز أو خبر لما بعده. أي: إنذارك 
وعدمه سيّان» وهو المشهور على ألسنة الطلبة في مثله» ا 

الأول: ان الفعل لا يُسند إليه. الثاني : نه مبطل لصدارة الاستفهام. ال 
أن الهمزة ةوام موضوعان لأحد الأمرين» الم نيد 
إلا إلى متعدد» فلذا يقال: استوى وجوده وعدمه ولا يقال: أو عدمه. الرابع: أنه 
على تقدير كونه خبراً يلزم أن لا يصح تقدیمه؛ لالتباس المبتدأ بالفاعل. 

ویجاب. أمّا عن الأول: فبأنه من جنس الكلام المهجور فيه جانبٌ اللفظ إلى 
جانب المعنی» والعرب تميل في مواضع من كلامهم مع المعاني ميلاً ین ومن 
ذلك: لا تأكل السمك وتشرب اللبنّء أي: لا يكن منك آکل السمك وشربٌ 
اللبن» ولو أجري على ظاهره لزم عطف الاسم المنصوب على الفعل» بل المفرد 
علی جملة لا مد لها 

ودعوی البيضاوي”"' ‏ بِيِّض الله تعالی غُرَّة أحواله ‏ أنه استعمل فيه اللفظ في 
جزء معناه ‏ وهو الحدث ‏ تجوز فلذا صح الإخبار عنه» كما يجوز الإخبار 
عما يراد به مجرّدٌ لفظه؛ كضرب: ماض مفتوح الباء» على ما فيها لا تتأتی فيما إذا 
كان المعادلان ‏ أو أحدهما ‏ بعد همزة التسوية جملة اسمية» كما في قوله تعالی : 
فوسو علي آدعوشوهم آم س مرت [الأعراف:19] ويدخل في الميل مع المعنی 
مع أنه لا یلزم عليه الخروج عن الحقيقة؛ وقد نقل ابن جني عن آبي علي أنه قال : 
الجملة المركبة من المبتدأ والخبر تقع موقع الفعل المنصوب ب «آن» إذا انتصب» 
وانصرف القول به والرأي فيه إلى مذهب المصدر؛ كقوله تعالى: هل لک ین مَا 
ملک ام من شزبکاه في ما رگم فانشر فيه سوا [الروم :۰ وكقوله سبحانه 


() بمعنی مثل - وهو نظير سواء - تقول: هما سِيّان» أي: مثلان. 
(۲) في تفسيره 1۸/۱ . 


الت CAE‏ الآية ؛ ٩‏ 


وتعالی : «أعنده, عار انیب فهر رئ [النجم:۳۰] ألا ترى أنَّ الفاء جواب الاستفهام 
وهي تصرف الفعل بعدها إلى الانتصاب ب«أن» مضمرة. والفعل المنصوب مصدر 
لا محالة حتی کأنه قال: آعنده علم الغیب فرژیته» وهل بینکم شركة فاستواء. 

وأما عن الثاني والثالث: فان الهمزة و «أم؛ انسلخا عن معنی الاستفهام عن أحد 
الامرین» ولما كانا مستويين في علم المستفهم جعلا مستويين في تعلّق الحکم 
بكليهماء ولهذا قیل : تجوّز بهما عن معنی الواو العاطفة الدالة على اجتماع متعاطفیها 
في نسبة ماء من غير ملاحظة تقد أو تأخره ثم إِنَّ مثل هذا المعنی وان كان مراد 
إلا أنه لا يلاحظ في عنوان الموضوع بعد السبك كما لا يلاحظ معنی العاطف» 
فلا يقال في الترجمة هنا الا : الانذار وعدمه سواء» من غير نظر إلى التساوي؛ حتی 
يقال : إذا كان تقدیر المبتدأ : المتساویان یلغو حمل سواء علیه فیدفع بما یدفع» وقد 
قال الامام الاقسرائي ۳*: إن إنذرتهم إلخ. انتقل عن أن یکون المقصود آحدهما إلى 
أن یکون المراد كليهماء وهذا معنی الاستواء الموجود فيه» وأما الحکم بالاستواء في 
عدم النفع فلم يحصل إلا من قوله : سا عبوز لي د 
بمثله عن آبي علي الفارسي؛ وکلام المولی الفناري" " يحوم حول هذا الحمی . 

وذهب بعض المحققین إلى آنهما في الاصل للاستفهام عن أحد الأمرين» 
وهما مستويان في علم المستفهم وقد ذهب ذلك الاستواء هنا إذ لخ 

عنهما الاستفهام وبقي الاستواء في العلم وهو معنى قول من قال: الهمزة و «آم» 
مجرّدتان لمعنى الاستواء» فيكون الحاصل فيما نحن فيه: المتساويان في علمك 
مستويان في عدم الجدوى. وهذا على ما فيه تكلّفٌ مستختّى عنه بما ذکرناه» ومثله 
ما ذكر العاملي”" من أن تمام معناهما الاستواء والاستفهام معاًء فجُجرّدا عن معنى 


(۱) هو محمد بن محمد الاقسرائی» محقق عارف مدقق» حسن السيرة» له حواش على الکشاف؛ 
وهو حفید الفخر الرازي» توفي سئة نيف وسبعین وسبعمائة هجرية . الفوائد البهية ص۱۹۱ . 

(۲) هو علاء الدین علي بن يوسف بن محمد الفناري» من علماء العربية» له «شرح الکافیة» 
توفي سنة (۹۰۱۳ه). الفوائد البهية ص‌۰۲۲۸ والبدر الطالع ۱/. 

(۳) هو محمد بن حسین بن عبد الصمد الحارئي العاملي الهمذاني صاحب التصانیف 
والتحقیقات له حاشية على تفسیر البيضاوي وکتاب الکشکول. توفي سنة (۸۱۰۳۱). 
خلاصة الاثر ۰1۰/۳ 


الآية ٠٠‏ . ا 


الاستفهام وصارا لمجرّد الاستوای ولتكرر الحكم بالاستواء بمعنى واحد يحصل 
التأكيدء كأنه قيل: سواء الانذار وعدمه سواءء وهو بعيد عن ساحة التحقيق 
كما لا يخفى؛ ويوهم قولهم بالتجريد أنَّ هناك مجازاً مرسلاً استعمل فيه الكل في 
جزئهء والتحقيق أنه إما استعارة أو مستعمل في لازم معناه. 

ثم المشهور أنه لا يجوز العطف بعد سواء به‌آو» إن كان هناك همزة التسوية» 
حتى قال في «المغني“: إنه من لحن الفقهاء. وفي «شرح الکتاب» للسيرافي : 
«سواء» إذا دخلت بعدها ألف الاستفهام لزمت «أم؛ کسواء علي أُقُمْتَ آم قعدت» نذا 
عطف بعدها أحد اسمين على آخر» عطف بالواو لا غير نحو: سواءٌ عندي زيد 
وعمروء فإذا كان بعدها فعلان بغير استفهام عطف أحدهما على الآخر باأو؛؛ 
کقولك : سواء عليَّ قمت أو قعدت. فان كان بعدها مصدران مثل: سواء علي قيامك 
وقعودك. فلك العطف بالواو وب«أو»» وإنما دخلت في الفعلين بغير استفهام لما في 
ذلك من معنى المجازاة فتقدير المثال: إن قمت أو قعدت فهما علىّ سواء. 


والظاهر من هذا بيان استعمالات العرب لسواء ولم يحك في شيء من ذلك 
شذوذاً؛ فقراءة ابن محيصن من طريق الزعفراني: «سواء عليهم أنذرتهم أو لم 
تنذرهم»» شاذة روایةً فقطء لا استعمالاً كما يفهمه كلام ابن هشام۰۳ فافهم هذا 
المقام» فقد غلط فيه أقوام بعد أقوام. 

وأما عن الرابع : فبأنً النحاة قد صرّحوا بتخصيص ذلك بالخبر الفعلي دون 
الصفة؛ نحو: زیذ قام فلا يقدم لالتباس المبتدأ بالفاعل حینثذ» فإذا لم يمتنع في 
صريح الصفة فعَدم امتناعه هنا أولى على ما قيل» وإنما عدل سبحانه عن المصدر 
فلم يأت به على الاصل لوجهين؛ لفظي وهو خسن دخول الهمزة و أم؛ لأنهما في 
الأصل للاستفهام وهو بالفعل آولی» ومعنوي وهو إيهام التجدد نظراً لظاهر 
الصيغة» وفيه إشارة إلى أنه كلأحدث ذلك وأوجده فادّی الأمانة وبلغ الرسالت 
وإنما لم يؤمنوا لسبق الشقاء ودرك القضاءء لا لتقصير منه وحاشاه» فهو وان أفاد 
اليأس» فيه تسليةٌ له یار 
)١(‏ ص ۱۳ . 
(۲) مغني اللبيب ص ۰14-1۳ وعزا ابن هشام القراءة لکتاب الکامل للهذلي . 


٩۰ الآية‎ CAT HM 


و«علی» هنا باعتبار أصل معناه؛ لأنَّ الاستواء يتعدَّى ب«على»؛ كقوله تعالی : 
#استوئ عل الْمرّشٍ » [الأعراف:04] وقيل: بمعنى «عند»» ففي «المغني»: «علی» 
تجرد للظرفية ۳ وعلى ذلك أكثر المفسرین» والقول بأنها هنا للمضرّة کدعاء 
عليه؛ ليس بشيء؛ لأنَّ «سواء» تستعمل مع «على» مطلقاً فيقال: مودّتي دائمة 
سواء علىّ أزرت آم لم تزر. 

والإنذار: التخويف مطلقاً أو الإبلاغ» وأكثر ما يستعمل في تخويف عذاب الله 
تعالى» ويتعدّى إلى اثنين؟ كقوله تعالى: إا ندري عَد4 تراک [النبا:20] فل 
اندر صهِنَة» [نصلت:١1].‏ فالمفعول الثاني هنا محذوف أي: العذاب ظاهراً 
ومضمرآً واستحسن آن لا يقدّر؛ لیعع وفي «البحر»: الإنذار: الإعلام مع 
التخویف في مدة تسم التحفظ من المخوف. فان لم تسم فهو إشعار وإخبار 
لا إنذار. ولم يَذكر سبحانه البشارة؛ لانها تفه بطریق دلالة النص؛ لأنَّ الانذار 
أوقعٌ في القلب وأشدٌ تأثيراً» فإذا لم ينفع كانت البشارة بعدم التفع أولى. وقیل : 
لا محل للبشارة هنا؛ لأنَّ الكافر ليس أهلاً لها. 

وقوله عر من قائل: لا يُرمِبْت» يُحتول أن تكون مفسّرة لإجمالٍ ما قبلها 
مما فيه الاستوای والكفرٌ وعدمٌ نفع الإنذار في الماضي ‏ بحسب الظاهر ‏ مسكوتٌ 
فيه عن الاستمرار» و «لا يؤمنون» دال عليه ومبّنٌ له فلا حاجة إلى القول بأنَّ هذا 
بالنظر إلى مفهوم اللفظ مع قطع النظر عن أنه إخبار عن المصرین. وهي حينئظٍ 
لا محلّ لها من الإعراب» كما هو شأن الجمل المفسّرة» وعند الشَّلَوبِين””: لها 
محل؛ لأنها عطف بیان عنده. 

ویحتمل أن تکون حالاً مؤكدة لما قبلها. وصاحب الحال ضميرٌ «علیهم» أو 
«أنذرتهم»» ولیس هذا ك : زيدٌ آبوك عطوفاً؛ لمَقْدِ ما يشترط في هذا النوع هاهنا“ . 


(۱) ينظر مغني اللبيب ص۱۹۱. 

(۲) البحر المحيط ٤٥/١‏ . 

(۳) هو عمر بن محمد بن عمر الإشبيلي المعروف بالعَُوبین» كان إمام عصره في العربية بلا 
مدافع» توفي سنة (۱۶0ه). بغية الوعاة ۲۲4/۲ 

(4) اشترط النحاة في الحال المؤكدة في نحو: زيد أبوك عطوفاًء أن تقع بعد جملة اسمية 
طرفاها معرفتان جامدان» وعامل الحال محذوف وجوباً. حاشية الشهاب .774/١‏ 


وان تكون بدلاً: إما بدل اشتمال؛ لاشتمال عدم نفع ما مر على عدم الإيمان» 
أو بدل كل ؛ لأنه عيته بحسب المآل. 


أو خيرا فد رن أو خبرَ مبتدأ محذوفيء أي: هم لا يؤمنون. 

أو خبر «إنَّه والجملة قبلها اعتراض. وفي «التسهيل»: الاعتراضية هي المفيدةٌ 
تقوية”'©. وهي هنا كالعلة للحكم لدلالتها على قسوة قلوبهم وعدم تأثرها بالانذار 
وهو مقتض لعدم الایمان؛ وحيث 95 الموضوع دا على عدم الإيمان في الماضي 
والمحمول على استمراره في المستقبل» اندفع توهُمْ عدم الفائدة في الإخبار. . 

وجَعْلٌ الجملة دعائية بعيد. وأبعد منه ما روي أنَّ الوقف على قوله: : أم لم 
تنذر» والابتداء ب : هم لا يؤمنون”"'؛ على أنه مبتدأ وخبر» بيني 01 يلمت 
إليه . 

وقرأ الجحدري: «سواء» بتخفيف الهمزة”" على لغة الحجاز»ء فیجوز أنه 
أخلص الواو» ا SR‏ أي: ب بين الهمزة والواو 0 

وعن الخليل أنه قرأ : ١.‏ سوء عليهم» به بضم السين مع واو بعدهاء فهو عدول عن 
معنى المساواة إلى السب والقبح» وعليه: لا تعلّق إعرابياً له بما بعده كما في 
«البحر 0" , 

وقرأ الكوفيون وابن ذكوان ‏ وهي لغة بني تميم -: «أأنذرتهم» بتحقيق الهمزتين 
وهو الاصل. وأهل الحجاز لا يرون الجمع بينهما طلباً للتخفيف» فقرأ الحرمیّان و 
أبو عمرو وهشام بتحقيق الأولى وتسهيل الثانيةء إلا أ أبا عمرو وقالون 
وإسماعيل بن جعفر عن نافع وهشام يُدخلون بينهما ألفاً وابن كثير لا يدخل. وروي 
تحقيقهما عن هشام مع ادخال ألف بينهماء وهي قراءة ابن عباس وابن أبي إسحاق» 
)١(‏ تسهيل الفوائد ص7١١.‏ 
(۲) ذكرها الهذلي في الوقف والابتداء كما في حاشية الشهاب١/‏ ۰۲۷۰ . 
)۳( القراءات الشاذة ص۲ . 
)6( في حاشية (م): ولامها على هذا واو لا ياء» وفي المشهور همزتها منقلبة عن ياء فهو من 

باب طويت. اه منه. 
(ه0) ۵/۱. 


٩ : الآية‎ 2D اکن‎ 


وروي عن ورش کابن كثير وکقالون وابدال الهمزة الثانية آلفاً ۰۲ فيلتقي ساکنان 
على غير حذهما عند البصریین» وزعم الزمخشريٌ أن ذلك لحن وخروجٌ عن کلام 
العرب من وجهین : ۱ 

أحدهما : الجمع بين ساكنين على غير حدّه". 

الثاني : EET)‏ امد المفتوح ما قبلها هو بالتسهيل بين 
بين» لا بالقلب ألفاً؛ لانه طریق الهمزة الساکنة. 

وما قالوه"" مذهب البصريين» والکوفیون آجازوا الجمع على غير الحدٌ الذي 
آجازه البصریون. وهذه القراءة من قبیل الاداء ورواية المصریین عن ورش» وأهل 
بغداد يروون التسهیل بين بين كما هو القياس» فلا یکون الطعن فیها طعناً نیما هو 
من السبع المتواتر» إلا أن المعتزلع آساء الادب في التعبير. 

وقد احج بهذه الآية وأمثالها مَن قال بوقوع التکلیف بالممتنع لذاته بناءً على 
أن يراد بالموصول ناس بأعيانهم وحاصل الاستدلال أنه سبحانه وتعالی آخبر 
بأنهم لا یژمنون؛ وأمرهم بالإيمان وهو ممتنع؛ إذ لو كان ممكناً لما لزم من فرض 
وقوعه محال؛ لكنه لازم؛ إذ لو آمنوا انقلب خبره كذباً؛ وشمل إيمانهم الإيمان 
بأنهم لا يؤمنون لكونه مما جاء به كله وایمانهم بانهم لا يؤمنون فرع اتصافهم 
بعدم الایمان. فيلزم اتصافهم بالإيمان وعدم الإيمان» فيجتمع الضدّان 
وكلا الأمرين من انقلاب خبره تعالى كذباًء واجتماعٌ الضدّین محالء وما يستلزم 
المحال محال. 

وأجيب بان إيمانهم ليس من المتنازع فيه؛ لأنه أمرٌ ممكنٌ في نفسهء وبإخباره 
سبحانه وتعالى بعدم الإيمان لا يخرج من الامکان غايته أنه يصير ممتنعاً بالغير» 
واستلزام وقوعه الكذبٌ أو اجتماع الضدّين بالنظر إلى ذلك؛ لأن إخباره تعالى 
بوقوع الشيء أو عدم وقوعه لا ينفي القدرة علیه. ولا يخرجه من الإمكان الذاتي 


)۱( التیسیر ص۰۳۲-۳۱ والنشر ۰۳۱۳/۱ والبحر 1۷/۱ وعنه نقل المصنف. 
)۲( وده أن يكوة الا ول حرق لین والثاني حرفاً مدعّماً» نحو: «الضائین» . الکشاف ۳99/۱ 
() كذا في الأصل و (م)» والصواب: قاله» كما في البحر ۱/ ۰4۷ والكلام منه. 


از 
لامتناع الانقلاب» وإنما ينفي عدم وقوعه أو وفوعه» فيصير ممتنعاً بالغیر» واللازم 
للممكن أن لا يلزم من فرض وقوعه نظراً إلى ذاته محال وأما بالنظر إلى امتناعه 
بالغير فقد يستلزم الممتنع بالذات كاستلزام عدم المعلول الأول عدم الواجب. 

وقيل في بيان استحالة إيمانهم بأنهم لا یژمنون أنه تكليف بالنقيضين؛ لأن 
التصديق في الاخبار بأنهم لا يصدقونه في شيء يستلزم عدم تصديقهم في ذلك» 
والتكليف بالشيء تكليفٌ بلوازمه» وقوبل بالمنع لاسيما اللوازم العدمية. 

وقيل: لان تصديقهم في أن لا يصدقوه يستلزم أن لا یصدقوه وما يستلزم 
وجوده عدمّه محال. ورد بأنه يجوز أن يكون ذلك الاستلزام لامتناعه بالغير 
كما فيما نحن فيه. 


وقيل: لأنَّ إذعان الشخص بخلاف ما يجد في نفسه محال. واعترض بأنه 
يجوز أن لا يخلق الله تعالى العلم بتصديقه. فيصدّقه في أن لا يصدّقه» نعم إنه 
خلاف العادة لكنه ليس من الممتنع بالذات. 

كذا قيل» ولا يخلو المقام بعد عن شيء وأي شيء» والبحث طويل واستيفاؤه 
هنا كالتكليف بما لا يطاق» وسيأتيك إن شاء الله تعالى على أتم وجه. 


ثم فائدة الإنذار ‏ بعد العلم بأنه لا يثمر ‏ استخراج سر ما بن نه العم التابع 
للمعلوم من الع والإباء في المكلّفين للا ين داس عل لله حَجَةٌ بعد ارس 
[النساء: 136] فان الله تعالى لو أدخل ابتداء كلا داره التي سبق العلم بأنها داره» 
لكان شأن المعب منهم ما وصف الله تعالی بقوله : «ولو أن فلکم عَدَّابٍِ من 
قله لقالا را ول الت تا رسو نم م ينيك من قَبّل أن ل e‏ 
[طه: 14] فأرسل رسلاً مبشرين ومنذرين ليستخرج ما في استعدادهم من الطوع 
والاباء» فيهلك من هلك عن بينة» ويحيا من حيّ عن بينة» فإِنْ الذكرى تنفع 
المؤمنين» وتقوم به الحجة على الآخرين؛ إذ بعد الذكرى وتبليغ الرسالة تتحرك 
الدواعي للظوع والإباء بحسب الاستعداد الأزلي» فيترتب عليه الفعل أو الترك 
بالمشيئة السابقة التابعة للعلم التابع للمعلوم الثابت الازلي» فيترتب عليه النفع 
والضرٌ من الثواب والعقاب. 


تاکن الآية : ٩‏ 

وإنما قامت الحجة على الکافر؛ ا ی 
وظهور المعجزة من الایمان» ولو كان ممتنعاً لذاته مطلقاً لما وقع من أحدء لكنه 

قد وقعء فغلم أن عدم وقوعه منه كان عن إباء ناش من استعداده الأزلي باختياره 
السیی: > وان كان إباؤه بلق الله تعالى به فإنَّ فِعْلَ الله تعالى تاب م لمشيئته التابعة 
لعلمه التابع للمعلوم» والمعلوم من حيث ثبوته الأزليٌ غير مجعول» فتعلّق العلم به 
على ما هو عليه في ثبوته الغير المجعول مما يقتضيه استعداده الأزلي» > ثم الإرادة 
تعلقت بتخصیص ما ی و مص ی بل ی عدي 
ظبق الإرادةء قال تعالى: ال کل ىء له [طه:۰۰] فلهذا قال: فل مه 
مد ۱۹ شاه ی دی اين [الأنعام ] لكنه لم يشأ؛ إذ لم يسبق به 
العلم ؛ ؛ لکونه کاشفاً للمعلوم وما في استعداده الأزلي» ٠‏ فالمعلوم المستعد للهداية 
في نفسه كَشَّمَه على ما هو“ عليه من قبوله لهاء والمستعدٌ للغواية تعلّقّ به على 
ما هو عليه من عدم قبوله لهاء انيتا زد ما یی لدت عل نقيت 
الاستعداد. فلم تبرز القدرة إلا ما شاء الله تعالی. ذ فصحٌ أنَّ لله الحجة البالغة 
سبحانه إذا نوزع؛ لا تعالی فد امال کل E‏ َه وما يقتضيه استعداده 
وما نقص منه شيئاًء ولهذا قال عة : «فمن وَجَدَ خيراً فلْيَحْمَدٍ الله فا الله متفضل 
بالإيجاد لا واجب عليه «وَمَّن وَجَدَ غير ذلك فلا يَلومَنَّ الا نفسه»۲ لانه ما أبرز 
قدرته بجوده ورحمته مما اقتضته الحكمة من الأمر الذي لا خير فيه له إلا لكونه 
مقتضى استمداده» فالحمد لله على كل حال ونعوذ به من أحوال أهل الزيغ 
والضلال. 


وإنما قال سبحانه: سا يو ولم يقل: عليك؛ لأنَّ الإنذار وعدمه ليسا 
سواء لديه يلد لفضيلة الإنذار الواجب عليه على تركه» وإذا أريد بالموصول ناس 
معيّتون على أنه تعريفٌ عهدي كما مر كان فيه معجزةٌ لإخباره بالغیب» وهو موت 
أولئك على الكفر كما كان. 
)١(‏ في (م): عمّا هو. 
E 0 (0,‏ ذر ويه » وفيه : 3 يا عبادي» إنما هي 


لیف ۷ AE‏ 
سس سپ ی لس ی سس سح 


وتم اله عل لوبهم وَل سنه ل ارهن وة وم عَدَابُ عبد وب 
eS‏ د على تقار كونه 
سببان لاسرا على عدم زان أو لأستواء ۳ وعدمه ا لأنه سؤال 

تم 0 ع ونحوه ول الب ویتجوّز بذلك فا و 
والأبواب» ا في تحیل عن لاعن 76 الحاصل» ل 
بلوغ الآخرء ومنه: ختمت القرآن. 

والغشاوة ‏ على ما عليه السبعة ‏ بكسر الغين المعجمة من غشّاه: إذا غظاهء 
قال أبو علي: ولم يُسمع منه فعل إلا يائي. فالواو مبدلةٌ من الياء عنده» أو يقال: 
لعل له مادتين. 

وفعالة عند الرَّجََاجٍ لمّا اشتمل على شيء كاللفافة» ومنه أسماء الصناعات 
كالخياطة لاشتمالها على ما فيهاء وكذلك ما استولى على شيء كالخلافة"" . 

وعند الراغب: هي لما يفعل به الفعل كاللَّتٌ في اللفافة» فإن استعملت في 
غيره فعلى التشبيه؟ . 

وبعضهم فرّق بين ما فيه هاء التأنيث وبين ما ليس فيه؛ فالأول: اسم لما يفعل به 
الشيء کالالت نحو : حزام وإمام. والثاني : لما يشتمل على الشيء ويحيط 0 

وحمل الظاهریون الختم والتغشية على حقيقتهما > وفرّضوا الكيفية شم فية إلى علم من 
لا كيفية له سبحانه» وروي عن مجاهي أنه قال : إذا آذنب العبد صم من فلت 


(۱) معاني القرآن للزجاج ۱/ ۰۸۱-۸۳ 

(۲) مفردات ألفاظ القرآن ص ١7‏ بنحوه» ونقله ال عل اما الشهاب ۰۲۸۰/۱ 

(r)‏ في هامش الأصل و(م): وهذا في غير المصادر؛ وأما فيها فَّعَنْ أبي علي : فعالة ‏ بالكسر 
في المصادر ‏ يجيء لما كان صنعة ومعنى متقلّداً كالكتابة والخلافةء وبالفتح غيره. فافهم . 
وينظر الحجة لأبي علي الفارسي ۰۱4۹/۵ وحاشية الشهاب ۲۷۹/۱ . 


اکن الآية : ۷ 


وضم الخنصر ‏ ثم إذا أذنب صم هکذا - وضم البنصر - وهکذا إلى الابهام» 
ثم قال: وهذا هو الختم والطبع والرین. وهو عندي غير معقول. 

والذي ذهب إليه المحققون أنَّ الختم استعیر من ضرب الخاتم على نحو 
الأواني لاحداث هيئةٍ في القلب والسمع مانعة من نفوذ الحق إليهماء كما یمنع 
نقش الخاتم تلك الظروف من نفوذ ما هو بصدد الانصباب فیها > فیکون استعارة 
جرس لجرل جام علي ومو الاشتمال علی منع القابل عما من شأنه آن 
یقبله» ثم اشتق ۳ من الختم ختم» ففيه استعارةٌ تصريحية تبعيّة . 

وأما الغشاوة فقد استعیرت من معناها الأصلي لحالةٍ في آبصارهم مقتضية لعدم 
اجتلائها الآيات» والجامعٌ ما ذكر؛ فهناك استعارةٌ تصريحيةٌ أصلية» أو تبعية إذا 
ولك الغشاوة بمشتق؛ آو جعلت اسم آلة علی ما قیل. ۱ 

ویجوز أن یکون في الکلام استعارة تمثيلية بأن بقال : شبّهت حال قلوبهم 
وأسماعهم وأبصارهم مع الهيئة الحادثة فیها المانعة من الاستنفاع بها بحال أشياء 
معد للانتفاع بها في مصالح مهم مع الب من ذلك بالختم والتغطية» ثم يستعار 
للمشتّه اللفظ الدالٌ على المشبّه به فيكون کل واحد من طرفي التشبيه مرب 
والجامع عدمٌ الانتفاع بما أعدٌ له بسبب عروض مانع يمكن فيه كالمانع الأصلي» 
e‏ 
TS‏ 0 
تعالی : بل طبع أله با یکفرون » [النساء:٠٠٠]‏ والا أشكل التشنيع والذمٌ على 
ما ليس فغلّهم. کذا قاله مفسرو أهل السنة عن آخرهم فیما أعلم. 
)١(‏ في هامش الاصل و(م): ولیس للاسناد إلى الختم والخشي في هاتین مدخل ني هذا 

التمثیل» كما لا مدخل له في قولك: : آراك تقدم رجلاً وتر آخری. وهل هذا التمثیل تبعي 

في الفعل وحده» أو في لفظ مركب ملحوظ بعضه ومَنْويَ في الارادة؟ 

المرتضى الثاني وغیره الأول» وعليه إنما صرح بالختم والتغشية لأنها الأصل والعمدة في 

تلك الحالة المركبة» فيلاحظ باقي الأجزاء بألفاظ متخيلة إذ لا بد في التركيب من 

ملاحظات قصدية متعلقة بتلك الأجزاء؛ ولا سبيل إلى ذلك إلا بتخيل ألفاظ بإزائهاء فتدبر 

وافهم. اه منه. والكلام من حاشية الشهاب 78/١‏ . 


مق کت 

والمعتزلة لما رأوا أنَّ الآية يلزم منها أن یکون سبحانه مانعاً عن قبول الحق 
وسماعه بالختم» وهو قبيح يمتنع صدروه عنه سبحانه وتعالى على قاعدتهم التزموا 
للآية تأويلاتٍ» ذكر الزمخشري جملة منها حتى قال: الشيطان هو الخاتم في 
الحقيقة» أو الکاف إلا أنَّ الله سبحانه وتعالى لما كان هو الذي أقدره أو مئه 
أسند الختم إليه كما يسند [الفعل] إلى السبب”"» نحو: بنى الأمير المدينة» وناقة 
حلوب. 

وأنا أقول: : إن ماهيّات الممكنات معلومة له سبحانه أزلاٌ فهي متميزةٌ في 
آنفسها تمیزاً ذانكا غير مجمول لتوثف العلم بها على ذلك التمیزه ٠‏ وان لها 
استعدادات ذاتية غير مجعولة أيضاًء مختلفة الاقتضاء‌ات والعلم الالهي متعلْنْ بها 
كاشفٌ لها على ما هي عليه في أنفسها من اختلاف استعداداتها التي هي من مفاتيح 
الغيب التي لا يعلمها إلا هو واختلافی مقتضيات تلك الاستعدادات» فإذا تعلق 
العلم لاله بها على ما هي عليه مما يقتضيه استعدادها من اختيار أحد الطرفين : 
الخير والشرء تعلّقت الإرادة الإلهية بهذا الذي اختاره العبد بمقتضى استعداده 
فيصير مراده بعد تعلّق الإرادة الإلهية مراداً لله تعالى» فاختياره الأزليٌ بمقتضی 
استعداده متبوع للعلم المتبوع للارادت مراعاةً للحکمة وان اختياره فيما لا يزال 
تابع للارادة الازلية المتعلقة باختیاره لِمّا اختاره» فالعباد منساقون إلى أن یفعلوا 
ما يصدر عنهم باختيارهم لا بالإكراه والجبر وليسوا مجبورين في اختيارهم 
الأزلي؛ لأنه سابق الرتبة على تعلق العلم السابق على تعلق الإرادة» والجبر تابع 
للإرادة التابعة للعلم التابع للمعلوم الذي هو هنا اختيارهم الازلي» فيمتنع أن يكون 
ايا لما هن سا خر ع تم رات 


فما من شيء یبرزه الله تعالی بمقتضی الحكمة ویفیضه على الممکنات إلا وهو 
مطلوبها پلسان استعدادها؛ وما حرمها سبحانه شيا من ذلك كما يشير الیه قوله 
تعالی : طأَعَطَن کل تن حلم [طه:٠٠]‏ آي: الثابت له في الازل مما بقتضیه 
استعداده الغیر المجعول» وان كانت الصور الوجودية الحادثة مجعولت وفوله 


رما عدوم 


تعالی : «فَْا را نوها [الشمس:۸] اي: الثابتین لها في نفس الأمر. والکل 


صلم ید« 
سح یتست لا اس متس ی 


من حیث انه خَلْقَه حَسَنٌ ل + لکونه بارزاً بمقتضی الحکمة من صانع مُطَلَقٍ لا حاکم 
علیه ‏ ولهذا قال عر شأنه : ولس ك َء قد [السجدة u) g [v:‏ ترا ف حلق 
رن من نویه [الملك : ۳] آي : من حيث انه مضاف إليه ومفاضن منه» وان تفاوت 


من جهة آخری وافترق عند ٍضافة بعضه إلى بعض. 

فعلی هذا یکون الختم منه سبحانه وتعالی دليلاً على سوء"* استعدادهم الثابت 
في علمه الازلي الغیر المجعول. بل هذا الختم الذي هو من مقتضیات الاستعداد 
لم يكن من الله تعالی إلا إيجادٌه وإظهارٌ يقينه طبقّ ما عم فیهم آزلا حيث 
لا جَعْلء رما ظلمهم أله [النحل اي ار إذ من صفته سبحانه إفاضة 
الرجزة على الترابل بحسب التابليات على ما يد تقتضيه الحكمة #ولكن كنوَا آشتهم 
َظْلِمُونَ» [النحل :۳۳] حيث كانت مستعدّة بذاتها لذلك» فحينئذ يظهر أنَّ إسناد نت 
إليه تعالى باعتبار الإيجاد حقيقة» ويحسن الم لهم به من حيث دلالته على سوء 
الاستعداد. ' وقبح ما انطوت عليه ذواتهم في ذلك الناد راد اليب رج تائم 
ادن وه رای حَنْتَ لا یج لا تدأ [الاعراف:0۸]. 

وأما ما ذکره المفسرون من أنَّ إسناد الختم إليه تعالی باعتبار الكَلْقٍ فمسلّم 
لا کلام لنا فیه. وأمًا أن الذمّ باعتبار کون ذلك مسيّباً عما کسبه الکفار إلخ» فنقول 
فيه : إن آرادوا بالکسب ما شاع عند الاشاعرة من مقارنة الفعل لقدرة العبد من غير 
تأثير لها فيه أصلاًء و ی الوك ی ان 
وکونه کاب بقیعة یسب الان مه ی إِدَا اهم ر يذه سيا [النسور:۳۹] 
لا يشفي علیلاً ولا يروي غلیلا إذ للخصم أن یقول: اي معنی لذمٌ العبد بشيء 
لا مدخل لقدرته فيه إلا کمدخل اليد الشلاء فیما فعلته الايدي السليمة» وحینثذ 
يتأتى ما قاله الصاحب بن و(۷) في هذا الباب : كيف يأمر الله تعالی العبد بالایمان 


)۱( في (م) > واه 

(۲) الوزير العلّامة» أبو الفا إسماعيل بن عباد بن عباس الطالقاني الأديب الكاتب» دزیر 
الملك مؤيّد الدولة بُرّيه بن ركن الدولة. صحب الوزير أبا الفضل بن العميدء ومن ثم 
شهر بالصاحب. من تصانيفه: المحيط» والكافي والإمامة» وكان شيعيًا معتزليًا مبتدعاًء 
تياهاً صلفاً جبار ثم تاب واتخذ لنفسه بيتاً سماه بيت التوبة» توفي سنة (۳۸۵ه). السير 
015 . 


الآية :۷ لكك 
وقد منعه من وينهاه عن الكفر وقد حمله عليه؟ وكيف يصرفه عن الإيمان ثم 
یقول : ان يُصَرَوْوْنَ» [غافر:19] ویخلق فیهم الافك ثم يقول: وتاک تئیه 
[الانعام:0٩]‏ و أنشأ فیهم الکفر ثم یقول : لِم تحرو [آل عمران:۷۰] وخلق 
فيهم لبس الحق بالباطل ثم يقول: و تسوت الق بالطل [آل عمران:۷۱] 
وصدّهم عن عن السبيل ثم يقول: ولم صد تَصِدُوتَ عن سیل نویه [آل عمران:٩۹]‏ وحال 
بینهم وبين الایمان ثم قال: مادا عم ز اموا [النساء:۳۹] وذهب بهم عن 
الرشد ثم قال: كن برد [التکویر:۲1] واضلّهم عن الدين حتی آعرضوا ثم 
قال : هما لم عن اکر مَمْرضِينَ» [المدثر:49]؟ . 

فان أجابوا بان لله تعالى أن يفعل ما يشاء ولا يتعرّض للاعتراض عليه 
المعترضون لا يسل عتا يفعل وهم س [الأنبياء: ۲۳]. 

ا هذه كلمة حقّ أريد بها باطل» وروضةٌ صدقٍ ولكن ليس لكم منها 
حاصل؛ لأنَّ كونه تعالى لا يُسأل عما يفعل ليس إلا لأنه حكيم لا يفعل ما عنه 
يسأل. 

وإذا قلتم: لا أثر للقدرة الحادثة في مقدورهاء كما لا آثر للعلم في معلومه. 
فوجه مطالبة العبد بأفعاله كوجه مطالبته بأن يغبت فى نفسه ألواناً وادراکات» وهذا 
خروجٌ عن حدٌّ الاعتدال إلى التزام الباطل والمحال وفيه إبطالُ الشرائع العظام 
ورد ما ورد عن النبيين عليهم الصلاة والسلام. 

وإن أرادوا بالكسب فعل العبد استقلالاً ما يريده هو وان لم يُرِدْه الله تعالی» 
فهذا مذهب مره وفيه الخروج عمًا درج عليه سلت الامت واقتحام ورطات 
الضلال. وسلوك مَهَامِهِ الوبال: 
مساو لو مق علی ارا تا نب لا اي 

وان آرادوا به تحصیل العبد بقدرته الحادثة حسب استعداده الازلي الموثرة 
لا مستقلا بل بإذن الله تعالی ما تعلقت به من الأفعال الاختيارية مشیثثّه التابعة 


(۱) البیت لأبي تمام» وهو في دیوانه بشرح الخطیب التبريزي ۰4۰۱/4 وفيه: جُهزن» بدل: 
مهرن. 


اا a‏ 
لمشيئة الله تعالى ‏ على ما أشرنا إليه ‏ فنعمت الإرادة» وحبّذا السلوك في هذه 
الجادة» وسيأتي إن شاء الله تعالى بسظها. وإقامةٌ الأدلّة على صحّحتهاء وإماطة 
الأذى عن طريقهاء إلا أنَّ أشاعرتنا اليوم لا يشعرون» وإنهم ليحسبون أنهم 
یحسنون صنعك ولبئس ما كانوا یصنعون: 
مَا في الدیار َو وجي نطارخه یت توا ها تضار ۱ 

وأما ما ذکره المعتزلة لاسیما علامتهم الزم‌خشری» فليس أول عشواء 
خبطوهاء وفي مهواوٍ من الأهواء أهبطوهاء واكم نزلوا عن منصّة الإيمان بالنصض 
إلى حضيض تأويله. ابتغاء الفتنة واستيفاءً لِمَا كتب عليهم من المحنة 
وطالما استوخموا من السنّة المناهل العِذَابَء ووردوا من حميم البدعة موارد 
العذاب. 

والشبهة التي تدندن هنا حول الحمّى: أنَّ أفعال العباد لو كانت مخلوقة لله 
تعالى لما نعاها على عباده؛ ولا عاقبهم بهاء ولا قامت حجة الله تعالى عليهم. 
وهي أوهى من بيت العنكبوت» وإنه لأوهن البيوت» وقد علمتٌ جوابها مما قدمناه 
لك. وليكن على ذکر منك. 

على أنّا نرجع فنقول: إن أسندوا الملازمة - وکذلك يفعلون ‏ إلى قاعدة 
التحسين والتقبيح» وقالوا: معاقبة الإنسان مثلاً بفعل غيره قبيحةٌ في الشاهدء 
لاسيما إذا كانت من الفاعل» فيلزم طرد ذلك غائباً. قيل: ويقبح في الشاهد أيضاً 
أن یمن الانسان عبدّه من القبائح والفواحش بمرأى ومسمع» ثم يعاقبه على ذلك 
مع القدرة علی ردعه ورده من الأول عنهك وأنتم تقولون: إن القدرة التي بها 
یخلق العبد الفواحش لنفسه مخلوقة ‏ تعالی على علم منه عر وجل أل العبد يخلق 
بها لنفسه ذلك» فهو بمثابة اعطاء سيف باتر لفاجر یعلم أنه یقطع به السبیل ويسبي 
به الحریم» وذلك في الشاهد قببحٌ جزماً. ۱ 

فان قالوا: تم حكمة استأثر الله تعالی بعلمها فرّقت بين الغائب والشاهد 
فحسن من الغائب ذلك التمکین ولم یحسن في الشاهد. 


.۳۹۹/۲ البیت لابن المعلم كما في الکشکول‎ )١( 


4 


یف مک 


قلنا على سبیل التترّل والموافقة لبعض الناس: ما المانع أن تکون تلك الافعال 
مخلوقة لله تعالی» ويعاقّب العبد علیها لمصلحةٍ وحكمة استأثر بهاء كما فرغتم منه 
الآن حذو القَذّة بالقذَّة؟ ! 


على ا ال ا ل O‏ 
الشیطان. ألا تسمعه كيف قال: مرك وم ا مین (ص : ۸۲] فلا حول 
ولا قوة إلا بالله» ولیکن هذا المقدار كافياً في هذا المقام ولشحرور القلم بعد إن 
شاء الله تعالی على کل بانة تغريدٌ باحسن مقام. 

والقلوب: جمم قلب» وهو في الأصل مصدر سمي به الجسم الصنوبري 
المودّع في التجویف الایسر من الصدرء وهو مشرق اللطيفة الانسانية» ویطلق على 
نفس اللطيفة النورانية الربانية العالمةء التي هي مهبط الانوار الالهية الصمدانیّ 
وبها يكون الإنسان إنساناً» وبها يستعدٌ لاكتساب الأوامر واجتناب الزواجر» وهي 
خلاصة تولّدت من الروح الروحاني» ويُعبّر عنها الحكيم بالنفس الناطقة. 

ولكونها هدف سهام القهر واللطف ومظهر الجمال والجلال ومنشأ البسط 
والقبض» ومبدأ المحو والصحوء ومنبع الأخلاق المرضية والأحوال الرّدية» 
وقلَّما تستقرٌ على حال وتستمر على منوال» سمّيت قلباًء فهي متقلّبة في أمره» 
ومنقلبة بقضاء الله وقدره» وفي الحديث: «إن القلب كريش بارض فلاة تقلّبها 
الرياح»”'2 وقد قال الشاعر : ۱ 

وتسمية الجسم المعروف قلباً إذا أمعنت النظرء ٠‏ ليس إلا لب هاتيك اللطيفة 
المشرقة علیه؛ لأنه العضو الرئیس الذي هو منشأ الحرارة ال یلد للجسد 
۱ ویکنی بصلاحه وفساده عن صلاح هاتيك اللطيفة وفسادها؛ لما بینهما من 
(۱) آخرجه أحمد (۰)۱۹۲۱۱ وابن ماجه (۸۸) من حدیث آبي موسی الاشعري تیه . وأخرجه 

البزار -٤٤(‏ كشف)» والقضاعي في مسند الشهاب (۰)۱۳۱۹ والبيهقي في الشعب (۷۰۱) 


0 ا .0 


رو ی 


التعلّق الذي لا يعلم حقيقته إلا الله تعالى» وكانه لهذا قال َة : «ألا ون في 
الجسد مضغة إذا صلحت صلح الجسد کل ت ت ای ا ألا وهي 
القلب 7 

وكثيرٌ من الناس ذهب إلى أنَّ تلك المضغة هي محل العلم» وقیل: إنه في 
الدماغ. وقيل: إنه مشترأٌ بينهماء وبني ذلك على إثبات الحواس الباطنة» والکلام 
فيها مشهور. 


ومن راجع وجد أنه أدرك أنَّ بين الدماغ والقلب رابطةً معنويّةٌ» ومراجعةً سر 
لا ينكرها طن كاد بت او القن انس وهر بد لكن معرفة حقيقة ذلك 
متعرّزة كما هي متعذرة والإشارة إلى كله ما هنالك على أرباب الحقائق وأصحاب 
الدقائق متعسرة» ومن عرف نفسه فقد عرف ربه» والعجرٌ عن درك الإدراك إدراك. 

والسمع : مصدر سمع سمعاً وسماع ويطلق على قوة مودّعةٌ في العصب 
المفروش أو المطبل”" في الاذن تدرك بها الأصوات ویعبر به تارة عن نفس 
الاذن وأخرى عن الفعل نحو « هم عي المع لممَرُولُ» [الشعراء: ۲۱۲]. 

والأبصار: : جمع بصرء وهو في الأصل بمعنی إدراك العين واحساسها؛ ثم 
1ن عن القوة المودّعة في ملتقى العصبتين المجوفتین الواصلتين من وه ا 
الحدقتين» التي من شأنها إدراك الألوان والأشكال بتفصیل معروفي في محلّه» وعن 
العين التي هي محله. وشاع هذا حتی صار حقيقة في العرف لتبادره» وهو المناسب 
للغشاوه لتعلقها بالأعيان» ويناسب الختم ما يناسب الغشاوة. 

وإنما قذّم سبحانه الختم على القلوب هنا؛ لأنَّ الآية تقريرٌ لعدم الایمان 
فناسب تقديم القلوب لأنها محل الایمان» والسمع والأبصار طرقٌ وآلات له وهذا 
بخلاف قوله تعالى: َم عل سمي وه [الجائیة:۲۳] فإنه مسوق لعدم المبالاة 
بالمواعظ ولذا جاءت الفاصلة افلا ذد [الجائیة:۲۳] فكان المناسب هناك 
تقديم السمع. 
(۱) قطعة من حديث أخرجه أحمد (28737).» والبخاري (۰)۵۲ ومسلم (۱۵۹۹) عن النعمان بن 


(۲) في (م): المبطل. 


الآية : ۷ ذلك 


وأعاد جلّ شأنه الجارٌ لتکون أدلّ على شدة الختم في الموضعین» فان ما یوضع 
في خزانةٍ إذا ختمت خزانته وختمت داره» كان أقرى في ال وآظهر في 
الاستقلال؛ لانْ إعادة الجارٌ تقتضي ملاحظة معنى الفعل المعدّى به» حتى كأنه 
ذكر مرتين» ولذا قالوا: في مررت بزيد وعمرو مروز واحد» وفي مررت بزیلٍ 
وبعمرو مروران» والعطف وان كان فى قوة الإعادة» لكنه ليس ظاهراً مثلها فى 
الافادة لما فیه من الاحتمال: ۱ 


ووخد السمع - مع أنه متعدّدٌ في الواقع» ومقتضی الانتظام بالسیاق واللحاق أن 
يجري على نمطهما - للاختصار والتفّن؛ مع الاشارة إلى نكتةٍ هي أنَّ مدركاته نوع 
واحد ومدرکاتهما مختلفت وكثيراً ما یعتبر البلغاء مثل ذلك . 

وقيل : ان وله الفط دل على توس اوه يقر السام رتنیا مدل 
على قل مدركاتها في باد النظ فهناك دلالة التزام ويكفي مثل ما ذكر في 
اللزوم عرف وه تیه لوچا جمع القلوب كثرة والأبصار قلة؛ وإن كان ذلك هو 
المعروف في استعمال الفقهاء ء في جمیعها ملی ان الأسماع تما قرع السمع» ومنه 
قراءة ابن أبي عبلة في الشواذ: «وعلى أسماعهه»”” “» واستشهد له بقوله: 


قالث ولم تفص دلقي لالحنا مهلا لقذ أَبْلَفت آشمایی 
والقول بأنه وحَّده للأمن عن اللّبس كما في قوله: 

ان و موم وه 5 واگ مح وی بم ی e‏ و (4) 

کلوا في بعض بظنکم تَعِمُوا ‏ نبا زسانکم رم حيبص 


( في هامش الاصل و(م): وقیل في توجیه الافراد أن المراد سمع کل واحد» وهذا وان كان 
حقّه الافراد إلا أن حمل الجمع على کل فرد فرد جائز لا واجب» كما قیل في قوله تعالی : 

(؟) القراءات الشاذة ص ۲ . 

() البيت لايي قيس بن الاسلت؛ وهو في دیوانه ص۰۷۸ والمفضلیات ص۲۸4. 

)٤(‏ الکتاب ۰۲۱۰/۱ ومعاني القرآن للفراء ۱/ ۰۳۰۷ والمقتضب ۰۱۷۲/۲ وأسرار العربية 
لابي البرکات الانباري ص‌۰۲۰۳ وأمالي ابن الشجري ۰4۸/۲ والبیت من أبيات سیبویه 
الخمسین التي لا یعلم قائلهاء وقال الاعلم في شرح شراهد الکتاب ص۱۷۰ : وصف شدة 
الزمان وکلبه» فيقول: كلوا في بعض بطونکم ولا تملژوها. حتی تعتادوا على ذلك» وتو 
عن كثرة الأكل» وتقنعوا باليسير» فان الزمان ذو مخمصة وجدب. 


وف مر GD‏ الآية ٠‏ ۷ 


ولانه في الاصل مصدرء والمصادر لا تجمم؛ فروعي ذلك» ليس بشيء؛ لا 
ما ذکر مصحخح لا مرججح. وأدنی من هذا عندي تقدیر مضاف مثل : وحواسٌ سمعهم. 

وقد اتفق القرّاء على الوقف على «سمعهم» وظاهره دلیل علی أنه الا تعلق له 
بما بعده» فهو معطوف على : «على قلوبهم»وهذا أولى من كونه هو وما عطف عليه 
خبراً مقدَّماً لاغشاوة»» أو عاملان فيه على التنازع» وإن احتملته الآية لتعيّن نظيره 
في قوله تعالى: َم عل مَمْعوء رتیه [الجائیة:۲۳] والقرآن يفسّر بعضه بعضاء 
ولأنّ السمع كالقلب يدرك ما يدركه من جميع الجهات» نناست :أن يقرت ممه 
بالختم الذي يمنع من جميعهاء وان اختص وقوعه بجانب إلا أنه لا يتعيّن. 
ولما كان إدراك البصر لا يكون عادة إلا بالمحاذاة والمقابلة» جعل المانع ما يمنع 
منها وهو الغشاوة؛ لأنها في الغالب كذلك؛ كغاشية السْرج ۳ ومثل هذا يكفي في 
النکات» ولا يضره ستره لجميع الجوانب کالازار. 

وما في «الکشف»: من أنَّ الوجه أنَّ الغشاوة مشهورةٌ في أمراض العين» فهي 
آنسب بالبصر من غیر حاجة لما تكلقوة» یکشف عن حاله النظر في المعنی اللغوي 
ممن لا غشاوة على بصره. 

ولعل سبب تقدیم السمع على البصر مشارکته للقلب في التصرف في الجهات 
الست مثله دون البصر. ومن هنا قیل : إنه أفضل منه؛ والحقٌ أنَّ کلا من الحواس 
E‏ وتفضیل البعض على البعض تطويل 
من غير طائل 

e‏ "؛ ووجه الإمالة ‏ مع أنَّ الصاد حرف مستعل» 
وهو منافي لها لاقتضائها لتسمّل الصوت ‏ مناسبة الكسرة» واعتبرت على الراء دون 
غيرها لمناسبة الإمالة الترقيق» والمشهور عند أهل العربية أنَّ ذلك لقوة الراء لتكرّره 


۱0( وهي غطاؤه. اللسان (غشا). 

0( في هامش الاصل و(م) : : وبحگی عن آبي پوسف رحمه الله أل مل عن اللوزینج والفیلوذج 
أيهما أحسن؟ فقال: لا أحكم من دون حضور الخصمین» فأتي بهما وأكل منهما ثم قال: كلما 
أردت أن أحكم لأحدهما على الآخر أتى الآخر بشاهدين عدلين فيمنعني من الحكم . اه منه . 

(۳) هي قراءة أبي عمرو والكسائي من رواية الدوري. التيسير ص۰۵۱ و النشر ۵۵-۵1/۲. 


الآية ؛ ۷ CD‏ اکن 


ان اداه تين لديو فانه رتم یظهر ذلك إذا شُدّد أو وقف عليه» فكسرتة 
0 و أنه متكرٌرٌ طبعاً كما يدركه الوجدان إلا أنه يجب المحافظة 


يقع التکریر" فإنه مضر في الأداء حتى سمعت من بعض الشافعية”" ن 
ا الإحرام لم تنعقد صلاته؛ والعهدة على الراوي. 


الجتهور عازن أن «علی أبصارهم» خبرٌ مق لاغشاوة»» والتقديم مصحححٌ 
لجواز الابتداء بالنكرة» مع أنَّ فيه مطابقة الجملة قبله ؛ لأنه تم الجزء ء المحكوم به 
فيهاء وهذا كذلك› ففي الآية جملتان رو فعليةٌ دالَةٌ على التجدّدء اة 
دالة على الثبوت» حتى كأنَّ الغشاوة جبلّيّة فيهم» وكون الجملتين دعائيّتين ليس 
بشيء» وفي تقديم الفعلية إشارةٌ إلى أن ذلك قد وقع وفرغ منه. 

ونصّب المفضّل وأبو حيوة وإسماعيل بن مسلم «غشاوة"*؛ فقيل: هو على 
تقدير «جَمّلاكما صرح به في قوله تعالى: رم عل سيو مَل وجل عل بعرو 
يسو [الجائة: ۲۳]. وقیل : إنه على حذف اا 


وقال أبو حيان: یحتمل أن يكون مصدراً من معنى ختم؛ لان معناه: غشی 
وسترء كأنه قيل: تغشية» على سبيل التأکید» فيكون حینثذ قلوبهم وسمعهم 
وأبصارهم مختوماً عليها مغشّاة . 


اوقت يحتمل أن يكون مفعول اختما والظروف أحوال» أي: ختم غشاوة 
كائنة على هذه الأمورء لثلا يتصرّف بها بالرفع والازالة. وفي کل ما لا يخفي 
فقراءة الرفع آولی . 


)١(‏ في (م): التقرير. 

(۲) في هامش الأصل: وقد ذكره العلامة ابن حجر عليه الرحمة في الإيعاب» ولم يرتضه. 
فارجع إليه . 

(۳) القراءات الشاذة ص۲ . 

(4) يعني أنه منصوب على حذف حرف الجر» أي: بغشاوة» وقال یر ان في البحر 1۹/۱ 
وهو ضعیف. 


(۵) البحر المحیط ٤۹/١‏ . 


اكز > ف 


وقرئ أيضاً بضم الغين ورفعه» وبفتح الغين ونصبه. وقرئ «غِشُوةٌ» بكسر 
المعجمة مرفوعا وبفتحها مرفوعاً ومتصوباً واعَشْيةٌ» بالفتح والرفع. و «عَشارةٌ» 
بفتح المهملة والرفع» وجوّز فيه الكسر والنصب' . من العشا بالفتح والقصر وهو 
الرژية نهاراً لا ليلاً» والمعنی آنهم یبصرون ابصار غفلة لا ابصار عبرة» أو آنهم 
لا يرون آيات الله تعالی في ظلمات کفرهم» ولو زالت آبصروها . 

وقال الراغب: العشا: ظلمة تعرض للعین» وعَشِيَ عن کذا عمي. قال تعالی : 
و ومن بعش عن دک امن [الزخرف: Pra:‏ فالمعنی حینثذ ظاهر . 

والتنوين للوشارة إلى نوع من الأغطية غير ما يتعارفه الناس» ويحتمل أن يكون 
للتعظیم » » آي: غشاوة آي غشاوق وصرّح بعضهم بحمله على النوعية والتعظيم معاء 
كما حمل على التکثیر والتعظیم معاً في قوله تعالی : ظفَفَد کرت رکه [فاطر: 4]. 

واللام في «لهم» للاستحقاق كما في: «لَهْم في آلدَّيا خِرْىٌ» [البقر::»۱۱] 
دفي «المغني»: لام الاستحقاق هي الواقعة بين معئّى وذات(*. وهنا كذلك إلا أنه 
قد الخبر استحسانا؛ لأ المبتدا نكرة ة موصوفت ولو آخر جاز ک «وامل مَس س 
عند [الأنعام «Yr:‏ ویجوز - - كما قيل - أن يكون تقديمه للتخصیص. فلا يعزَّتُ 
عذابهم أ ولا ب 0 وثائّهم ا 

وكون اللام للنفع واستعملت هنا للتهکم» مما لا وجه له؛ لأنها إنما تقع له في 
مقابلة «على» في الدعاء وما يقاربه. ولم يقل به أحد ممن يوثق به هناء ولا يقال: 
علیهم العذاب . 

ا تن تا زياد اصرارهم بان مشاعرهم مخ ختمت. وأن الشقوة 
علیهم ختمت"" “ وهي معطوفة على ما قبلها ولیست استئنافاً ولا حالاً» وقال 


۰۸۹/۱ تنظر هذه القراء‌ات في القراء‌ات الشاذة ص۰۲ والکشاف ۰۱14/۱ والمحرر الوجیز‎ )١( 
۰1۹4/۱ والبحر‎ 

(۲) مفردات آلفاظ القرآن (عشا). 

(۳) مغني اللبيب ص۲۷۰. 

(4) في مامش الاصل : قاله بهاء الدين العاملي . 

)0( في (م): ختمت . 


الآية , ۷ Corp‏ ملک 
اللوي عطف على « ایک فد اه والجامع أنَّ ما سبق بیان حالهم ومذا 
بیان ما يستحقونه» أو على خبر «ن» e‏ الشركة في المسند إليه مع تناسب 
مفهوم المستدین» وجعل ذلك لدفع ما يتومّم من عدم استحقاقهم العذاب على 
کفرهم؛ لأنه بختم الله تعالى وتَعْشيته» ليس بوّجیو كما لا یخفی . 

والعذاب في الاصل : الاستمرار» ثم لسع فيه فسُمّي به كل استمرارٍ آله 
واشتقوا منه فقالوا: عبت آي : داومت عليه الألمء قاله أبو حیان(؟؛ وعن 
الخلیل - والیه مال کثیر أن اصله المنع یقال: عَذَْبَ الفرس. إذا امتنع عن 
العلف» ومنه العذّب لمنعه من العطش» لم توع فأطلق على كل ثولم شاق 
مطلقاًء وإن لم يكن مانعاً ورادعاًء ولهذا كان أعمّ من التكال؛ لأنه ما كان رادعاً 
کالعقاب. وقيل: العقاب ما يجازى به كما في الآخرة» وشمل البيان عذاب 
الأطفال والبهائم وغيرهماء وخص السجاوندي""العذاب بإيصال الألم الحيّ مع 
الهوان فإيلام الأطفال والبهائم ليس بعذاب عنده. 

وقيل: إِنَّ العذاب مأخودٌ في الأصل من التعذيب» ثم استعمل في الإيلام 

مطلقً مطلقاء وأصل التعذيب على ما قيل: إكثار الضرب بِعَذّبة السوط» وقال الراغب: 
أصله من لذت تدع ازلت عذت ات على بناء: مضه ووذ . 


والتنکیر فيه للنوعيةء أي: لهم في الآخرة نوع من العذاب غير متعارف في 
عذاب الدنياء وحَمْلّه على التعظيم يستدعي حمل ما يستفاد من الوصف على 
التأكيد» ولا حاجة إليه. 


والعظیم : الکبیر» وقيل: فوق الكبير؛ لأنَّ الكبير يقابله الصغير» والعظيم يقابله 
الحقیر» والحقير دون الصغير» فالصغير والحقير خسیسان؛ والحقير أخسّهماء 
والعظيم والكبير شريفان» والعظيم أشرفهماء فتوصيف العذاب به أكثر في التهويل 
من توصيفه بالكبير» كما ذكره الكثير ممن شاع فضله؛ إذ العادة جارية بأنَّ الأخسٌ 


. ٤1/١ البحر المحيط‎ )١( 

(۲) محمد بن طيفور الغزنوي المقرئ المفسّر النحوي له تفسير حسن للقرآن» وكتاب علل 
القراءات» والوقف والابتداء» توفي سنة (۵1۱۰ه). الوافي بالوفیات 2/۳ : 

(۳) مفردات ألفاظ القرآن (عذب). 


وراک ر ۰6 ) الآية ۰ ۷ 
يقابل بالأشرف» والخسیس بالشریف» فما يُتومّم من أن نقیض الأخصٌ آعم 
مما لا يلتفت إليه هناء نعم يشكل على دعوی أن العظیم فوق الکبیر قوله عر شأنه 
في الحديث القدسي: «الكبرياء ردائي والعظمة إزاري»“ حيث جعل سبحانه 
الکبریاء مقام تا والعظمة مقام الإزار» ومعلوم 5 الرداء أرفع من الإزارء 
فیجب أن یکون صفة الکبر أرفع من العظمة. 

ویقال : إن الکبیر هو الکبیر في ذاته سواء استکبره غيره آم لاء وأما العظمة 
فعبارة عن کونه بحيث يستعظمه غيره» فالصفة الأولی على هذا ذاتية و أشرف من 
الثانية. ویمکن أن يجاب على بُعدٍ بأنَّ ما ذکروه خاصٌ بما إذا استعمل الکبیر 
والعظیم في غيره تعالی» أو فیما إذا خلا الکلام عن قرينة تقتضي العکس أو 
یقال : إنه سبحانه جعل العظمة وهی آشرف من الکبریاء إزاراً؛ لقلة العارفین به جل 
شأنه بهذا العنوان بالنظر إلى الارن ترا الکبریای فلقِلّة أولئك كانت زار 
ولكثرة هؤلاء كانت رداء» وسبحان الكبير العظيم. 

وذكر الراغب: أنَّ أصل عَم الرجل: كبر عَفْمُه ثم استُعير لكل كبير وأجري 
مجراه محسوساً كان أو معقولاًء معتی كان أو عيناًء والعظيم إذا استعمل في 
الأعيان فأصلَّهُ أن يقال في الأجزاء المتصلة. والكثير”“يقال في المنفصلة. وقد 
يقال فيها أيضاً: عظيم» وهو بمعنى ٹیر" ؛ كجيش عظيم . 

وعظّم العذاب بالنسبة إلى عذاب دونه يتخلّله فتورء وبهذا التخلّل يصح أن يتفاضل 
العذابان؛ كسوادين أحدهما أشبع من الآخرء وقد تخلّل الا خر ما ليس بسواد. 

وقد ذهب المسلمون إلى أنه يحسن من الله تعالى تعذيب الكفارء وهذه الآية 
وأمثالها شواهدٌ صدق على ذلك. وقال بعضهم: لا یحسن. وذكروا دلائل عقلية 
مبنية على الحسن والقبح العقليين» فقالوا: التعذيب ضررٌ خالٍ عن المنفعة؛ لأنه 
سبحانه منرَّةٌ عن أن ينتفع بشيء والعبد يتضرّر به» ولو سلم انتفاعه» فاش تعالى قادر 


(۱) أخرجه أحمد (8845): من حديث أبي هريرة ط . 

(؟) في الاصل و(م): والكبيرء والمثبت من مفردات الراغب (عظم)؛ وعمدة الحفاظ ۳/ ۰۱۷۱۷ 
وحاشية الشهاب .198/١‏ 

(۳) في الأصل و(م): كبيرء وينظر التعليق السابق. 


أن يوصل إليه النفع من غير عذاب؛ والضرر الخالي عن النفع قبيح بديهةء Ab‏ 
إِنَّ الكافر لا يظهر منه إلا العصیان فتكليفه متى حصل “نرب عليه اا 
وما كان مستعقباً للضرر من غير نفع قبيح» فإمًا أن يقال: لا تکلیف؛ > أو تكليث 

ولا عذاب» وأيضاً هو الخالق لداعية المعصية فيقبح أن يعاقب علیها . 


وقالوا أيضاً : هب أنّا سلّمنا العقاب» فمن أين القول بالدوام؟ وأقسی الناس 
قلباً إذا أخذ من بالغ في الإساءة إليه» فا وبالغ فيه وواظب عليه» لامه کل 
أحد» وقيل له: إما أن تقتله وتريحه» وإما أن تعفو عنه» فإذا تب هذا من انسان 
بل بالانتقام فالغنيٌ عن الكل كيف يليق به هذا الدوام؟! 


وأيضاً من تاب من الکفر ولو بعد حين تاب الله عليه؛ یر أن هذا الکرم 
العظيم يذهب في الآخرة» أو تسلب عقول أولئك المعذبين فلا يتوبون» أو يحسن 
أن يقول في الدنیا : #ادعوق اسب > [غافر: 7۰] وفي الآخرة لا يجيب دعاءهم 
إلا ب خسوا فیا ولا كلمن [المؤمنون:8١1]؟!‏ 

بقي التمسك بالدلائل اللفظية وهی لا تفيد اليقين» فلا تعارض الأدلة العقلية 
المفيدة له» على آنا ندّعي ان أخبار الوعيد في الکفار مشروطةٌ بعدم العفوء وان لم 
يكن هذا الشرط مذكوراً صريحاًء كما قال ذلك فيها من جوّز العفو عن الفسَاق» 
على أنه يحتمل أن تكون تلك الجمل دعائية أو أنها إخبارية؛ لكنَّ الإخبار عن 
استحقاق الوقوع لا عن الوقوع نفسه. وهذا خلاصة ما ذكروه في هذا الباب. 

وبسط الإمام الرازي" الكلام فيه ولم يتعقّبه بما يشرح الفؤاد ويبرّد الأكباد 
وتلك : 


و 1 و ۴ (VD,‏ 


و هش قارب ریت نی منت ا 
الوسواس؛ فخلعوا ربقة التكليف» وانحرفوا عن الدين الحنیف؛ وهي عند المؤمنين 
(۱) التفسیر الكبير ٩/۲‏ وما بعدها . 


(۲) الرجز لابي آخزم الطائي وهو في المرائي ص۰۱۳۱ ومجمم الامثال ۰۳۱۱/۱ ولسان العرب 
(رمل) و(خزم) و(شنن)» وتاج العروس (رمل) و(خزم). الشنشنة: مثل الطبيعة والسجية. 


گنک 2 الآية : 
المتمكُنين كصرير باب أو كطنين ذباب» فأقول: را تزنیت لا 0 
يب [مود:۸۸]: نفي العذاب مطلقاًء > مما لم يقله أحدٌّ ممن يؤمن بالله تعالى واليوم 
الآخرء حتى ان المجوس لا يقولونه مع أنهم الذين بلغوا من الهذيان أقصاه. فان 
عقلاءهم ‏ والعقل بمراحل عنهم ‏ زعموا ا لح عله الج تا 
بمعزل عن سلطان الله تعالی» ثم لم يزل يزحف حتى رأى النور» فوثب فصار في 
سلطان الله تعالی» وأدخل معه الآفات والشرورء فخلق الله تعالى هذا العالم شبكة 
له» فوقع فيها فصار لا يمكنه الرجوع إلى سلطانه؛ فبقي محبوساً ری بالآفات» 
فمّن أحياه الله تعالى آماته» ومن أصحه أسقمه. ومن أسرّه أحزنه» وكل يوم ینقص 
سلطانه. فإذا قامت القيامة وزالت قوته طرحه الله تعالى ذ في الجو» وحاسب أهل 
الأديان وجازاهم على طاعتهم للشيطان وعصيانهم له. : نعم المشهور عنهم أن 
الآلام الدنيوية قبيحة لذاتهاء ولا تحسن بوجه من الوجوه فهي صادرةٌ عن الظلمة 
دون النور. هْ 

وبطلان مذهب هؤلاء آظهر من نار على عْلَم» ولئن سلّمنا أنَّ أحداً من الناس 
يقول ذلك. فهو مردود وغالب الأدلة التي تذکر في هذا الباب مبنىٌ على الحسن 
والقبح العقليين» وقد نفاهما أهل السنة والجماعة» وأقاموا الأدلة على بطلانهماء 
وشيوع ذلك في كتب الكلام يجعل نقله هنا من لغو الکلام» على أنّا نقول: إن لله 
تعالى صفتي لطف وقهرء ومن الواجب في الحكمة أن يكون الملك ‏ لاسيما ملك 
الملوك ‏ كذلك؛ إذ کل منهما من أوصاف الکمال ولا يقوم أحدهما مقام الآخرء 
ومن منع ذلك فقد كابرء وقد مدح في الشاهد ذلك كما قيل : 


تا EA a‏ 
فلما نظر الله سبحانه إلى ما علمه من الماهيات الأزلية والأعيان الثابتة» ورأى 

فيها من استعدٌ للخير وطلبه بلسان استعداده» ومّن استعدٌ للشرٌ وطلبه کذلك. أفاض 
على كل بمقتضى حكمته ما استعدٌ له وأعطاه ما طلبه منه» ثم کله ورعبه ورهّبه 
تماما للنعمة» وإظهاراً للحجّة؛ توعد وأظهر فيه صفة قهره قبل أن يُنذره 


() البیت لطرفة بن العبد فى ملحق دیوانه ص ۰۱۵۵ وشرح التصریح ۱ والمقاصد 
النحوية ۱ . 


مك رف 9 


ر اسنا رس مه" مس سم 


لرئماقال: طلزلا أرسلت نا رس مع ايك ين مَبْلِ آن ندل رت 
له: 114 فالتعذيب وان لم يكن فيه نفع له سبحانهبالمعنی المألوف» لکنه من كثار 
القهر» ووقرع فريق في طريق القهر ضروري في حكمته تعالی» وکل ما تفتضيه 
حكمته تعالى وكماله حسنء وان شئت فقل: اد صفتي اللطف والقهر من مستتبعات 
ذاته التي هي في غاية الکمال» ولهما متعلّقات في نفس الأمر مستعدة لهما في 
الأزل استعداداً غير مجعول. وقد علم سبحانه في الأزل التعلّقات الا قات 
فظهرت طبْقَ ما علم» ولو لم تظهر كذلك لزم انقلاب الحقائق وهو محال؛ 
فالإيمان والكفر في الحقيقة ليسا سبباً حقيقيًا علةً تامةً للتنعيم والتعذيب» 
وإنما هما علامتان لهماء دعت إليهما الحكمة والرحمة. وهذا معنى ما ورد في 
الصحیح: «اعملوا فکل مير لما ملق ل . 
آما من كان أي: في علم الله من أهل السعادة المستعدّة لها ذاته» فسييسّر - 
بمقتضى الرحمة ‏ لعمل أهل السعادة؛ لأنَّ شأنه تعالى الإفاضة على القوابل بحسب 
القابليات» وآما من کان في الازل والعلم القدیم من أهل الشقاوة الي نب ثبتت لماهيته 
الغير المجعولة أزلاً» ر - بمقتضى القهر ‏ لعمل أهل الشقاوة» وفي ذلك تظهر 
المنّة وتم الحجة ولا یرد قوله تعالی : فو سا لَهَدَسم اجك [الأنعام:149] 
لاد نفي الهداية لنفي المشيثة» ولا شك أن المشيئة تابعةٌ للعلم» والعلم تابعٌ لثبوت 
موم فى تلش الا كما شير یه ر ان في المستحيل الغير الثابت في 
نفسه: ار توب ما لا یلم ف > [الرعد: ۳۳] ونيف لا نروك للهداية في 
نفسها لا لی للعلم بها؛ وحيث لا تعلق لا مشیثة فسبب نفي إيجاد الهداية نفي 
المشیثة» وسبب نفي المشيئة تقرّر عدم الهداية في نفسهاء فيؤول الامر إلى أنَّ سبب 
نفي ایجاد انا انتفاؤها في نفس الأمرء وعدم تقرّرها في العلم الأزلي: ور 
عم ان فيم خیم را لام ots‏ [الانفال : ۲۳]. 
فإذا انتقش هذا على صحيفة خاطرك. فنقول: قولهم: الضرر الخالي عن النفع 
قبیح بديهة» لیس بشيء؛ لأنَّ ذلك ضرر من آثار القهر التابع للذات الأقدس» ومتی 


(۱) قطعة من حدیث آخرجه احمد (01۲۱: والبخاري (۰)4۹4۹ ومسلم (11417) من حدیث 


علي 5 . 


خلا عن القهر كان عر شأنه عما يقوله الظالمون كالأقطع الذي ليس له إلا یذ 
واحدة» بل من انصه عقلّه بعلم أنَّ الخلوٌ عن صفة القهر يُخل بالربوبية؛ ویسلب 
إزار العظمة. ويح شأن الملكيّة؛ إذ لا يرهب منه حینتلٍ» فیختل النظام ویتحل بنذ 
هذا الانتظام . 


على أنَّ هذه الشبهة تستدعي عدم إيلام الحيوان في هذه النشأة؛ لا سيّما البهائم 
والأطفال الذين لا ينالهم من هذه الآلام نفع بالكليةء لا عاجلاً ولا آجلاًء مع آنا 
نشاهد وقوع ذلك أكثرٌ من نجوم السماءء فما هو جوابهم عن هذه الآلام منه 
سبحانه في هذه النشأة» مع أنه لا نفعَ له منها بوجه فهو جوابنا عن التعذيب في 
تلك النشأة. 

وقولهم: رد الكافر لا يظهر منه إلا العصيان» فتكليفه متى حصل ترب عليه 
العذاب. . إلخ» ففيه أن الكافر في علم الله تعالى حسب استعداده متعشّقٌ للنار 
تعسّقّ الحديد للمغناطيس وان نفر عنهاء نافرٌ عن الجنة نفور الظلمة عن النور وان 
تعشّقهاء فهو إن كُلّف وان لم یکلّف لا بد و أن یدب فيهاء ولكنّ التكليف 
لاستخراج ما في استعداده من الإباء لاظهار الحجة» والکفر مجرّد علامة: رما 
مه اله ولك ڪان اسه سهم بطرت [النحل :۳۳]. 

وقولهم : هو سبحانه الخالق لداعية المعصية› ا > لكنه خلقها وأظهرها طبق 
ما دعا إليه الاستعداد الذاتئُ الذي لا دخل للقدرة إلا في ایجاده واي قبح في 
إعطاء الشيء ما طلبه بلسان استعداده» وان ضر به ولا يلزم الله تعالى عقلاً أن 
يترك مقتضی حکمته ويبطل شان ربوبيته» مع عدم تعلق علمه بخلاف ما اقتضاء ذلك 
الاستعداد. 

وقولهم: هب نا سلّمنا العقاب» فمن أين الدوام إلخ. قلنا: الدوام من حُبث 
الذات وقبح الصفات» الثابئین ين فيما لم يزل الظاهرّين فيما لا يزال بالإباء بعد 
التكليف» مع مراعاة الحکمة وهذا الخبثٌ دائمٌ فیهم ما دامت حكمة الله تعالی 
الذاتية وذواتهم» كما يرشدك إلى ذلك قوله سبحانه : ور رووا مادوا لما وا عله 
[الأنعام:۲۸] ويدوم المعلول ما ا أو يقال: العذاب ‏ وهو في الحقيقة 
البعد من الله لازم للكفرء والملزوم لا ينفكٌ من اللازمء وأيضاً الكفر مع ظهور 


ید ۷ زک 


البرهان في الانفس والافاق بمن لا تتناهی کبریاژه ولا تتحصر عظمته آمر لا يحيط 
نطاق الفکر بقبحه» وان لم یتضرر به سبحانه» لکن الكّيرة الالهية لا ترتضيه» وان 
آفاضته القدرة الازلية حسب الاستعداد بمقتضى الحکمة» ومثل ذلك يطلب عذاباً 
آبدیا وعقابا سرمديّاء وشبیه الشيء منجذبٌ إليه» ولا یقاس هذا بما ضربه من 
المثال؛ إذ أين ذلة؟ التراب من عرّة رب الأرباب» ولیس مورد المسألتین منهلا 
دز 


وقولهم: من تاب من الکفر وود ین ال عليه رى أن هذا الکرم 
العظیم يذهب في الآخرة» أو تسلب عقول أولئك المعذبین فلا یتوبون. . الخ. 


ففیه أن من تاب من الکفر فقد آبدل القبیح بضدّه» وأظهر سبحانه مقتضی ذاته 
وماهیته المعلومة له حسب علمه» فهناك حينئذ كفرٌ قبيحٌ زائل» ولیمان حسنٌ ثابت» 
وقد انضم إلى هذا الایمان ندم على ذلك الکفر في دار ينفع فیها دار ما فات 
والندم على الهفوات» فيصير الكفر بهذا الإيمان كأنْ لم يكن شيئاً مذكوراً؛ إذ يقابل 
القبیح بالحسن ويبقى الندم ‏ وهو ركن التوبة ‏ مكسباًء على أنَّ ظهور الإيمان بعد 
الكفر دلیل على نجابة الذات في نفسها وطهارتها في معلوميّتهاء والأعمال 
بالخواتيم» فلا بدع في مغفرة الله تعالى له جوداً وكرماً . 

ورحمة الله تعالى وان وسعت كل شيء ببعض اعتباراتها إلا أنها حصت المّفین 
باعتبار آخرء كما يشير إليه قوله تعالى: لوَرَحَمَقٍ وَسِعَتَ کل کنو انیا 
اَن يود [الاعراف:۱5] فهي كمعيّته سبحانه الغير المكيفة» ألا تسمع قوله 


7 ن E‏ 4 2 ا وه ا بەر ے 0 7 چک مه 
تعالى مرة: ما يڪوٺ من موی نة الا هو راهم ولا حمْسَةٍ الا هر ساد سهم ولا 


أذ ين ذلك و أكثرٌ إلا هو رکه [المجادلة:۷]ء وتارة: لك أله مم أبن نَمو 
رین هم سنوت [النحل:8١١]‏ وكرّة: إت ان که [التوبة:4۰] وطوراً: 
ل مى رى [الشعراء: 1۷]. 

ولا ينافي کون الرحمة أوسع دائرة من الغضب كما يرمز إليه: «الرّمَنُ عل 
ا رت 2 
مرش ویک [طه:ه] أنَّ الکفار المعذبين أكثر من المؤمنين المنگمین» كما يقتضيه 


)١(‏ قوله: ذلة» ليس في الأصل. 


کت ری یت ۷ 


قوله تعالی: «وَلْكنَّ کنر لاس لا یوت [الرعد:۱] وکذا حدیث البعث؛ 
لأن هذه الکثرة بالنسبة إلى بني آدم؛ وهم قلیلون بالنسبة إلى الملائكة والحور 
والغلمان : رما یمه جود رت لا هر [المدثر: ۰ ولق ما لا َو [النحل:۸] 
فيكون أهل الرحمة أكثر من آهل الغضب» على أنَّ أهل النار مرحومون في 
عذابهم وما عند الله تعالى من كل شيء لا یتناهی؛ وبعض الشر أهون من بعض» 
وك وم في ی وبين عذاب كل طبقة وطبقة ما بين السماء والأرض» 
وان ظيّ كل من أهلها أنه اش الناس عذاباًء لكنّ الكلام في الواقع» بل منهم من 
هو ملت بعذابه من بعض الجهات» ومنهم غير ذلك» نعم فيهم مَنْ عذابُه محضش 
لا لذة لهم فیه ومع هذا يمقتون أنفسهم لعلمهم أنها هي التي استعدّت لذلك؛ 
ففاض عليها ما فاض من جانب المبدأ الفياض» كما يشير إليه قوله تعالى: «لْمَقَتُ 
ا اکب من فیک که [غافر: A‏ إبليس عليه 


اللعنة. كما حكى الله عنه بقوله: وتلا مرق ولوموا أذ شک 6 [إبراهيم [YY:‏ 
ولا ته تنفعهم التوبة هناك كما تنفعهم هنا؛ إذ قد اختلفت الداران وامتاز الفريقان» 


1 المضروب لها بمقتضی الحکمة الالهية . 


وقد رآینا في الشامد أن لنفع الدواء وقتً موش إذا تعدّاه ريما يؤثر ضررآ 

ومن الکفار من یعرف أنه قد مضی الوقت وانقضی ذلك الزمان وان التوبة 
إنما كانت في الدار الدنیا ولهذا قال: رت آرجشون © لمل مَل ما ذ نما بچ 
[المؤمئون:49-١٠٠]‏ ولما كان هذا طلي عار فيا امن وچ جاهل من وجه آخرء 
قال الله تعالى في مقابلته: جلا تب ظلِمَة كمه هر تابنا [المؤمنون: ۰ ولم يغلظ 
ET‏ ورا رخا منیا مان عدا نا ینوت » 
[المزمنون: ۱۰۷] حيث صدر عن جهل محض. فأجابهم بقوله: واش نیا را 
كلمو [المزمنون:۱۰۸] فلما اختلف الطلب أف الجرات ولیش كل دغاء 
يُستجاب. كما لا يخفى على آولي الالباب . 


وقولهم : بقي التمسك بالدلائل اللفظية وهي لا تفيد اليقين؛ فلا ثعارض الأدلة 
العقلية المفيدة له . فيقال فيه: إن أرادوا أن هذه الأدلة العقلية مفيدةً للیقین » فقد 
علمت حالها وأنها کسراب بقيعة وليتها أفادت ظئاء وان أرادوا مطلق الأدلة 


الآية ۰ ۷ AD GD‏ 
العقلية» فهذه ليست منهاء على أنَّ کون الدلائل اللفظية لا تفيد اليقين» نما هو 
مذهب المعتزلة وجمهور الاشاعرت والحق آنها قد تفید اليقين بقرائنَ مشامَدة أو 
متواترة تدلٌ على انتفاء الاحتمالات» ومن صدق القائل يُعلم عدم المعارض 
العقلي» فانه إذا تعیّن المعنی وکان مراداً له» فلو كان هناك معارض عقليٌ لزم 
كذبه» نعم في إفادتها اليقين في العقليات نظرٌ؛ لأنَّ كونها مفيدة لليقين مبنيئٌ على 
أنه هل يحصل بمجردها والنظر فيها ‏ وكون قائلها صادقاً ‏ الجزمٌ بعدم المعارض 
العقلي؟ وأنه هل للقرينة التي تشاهد أو تنقل تواتراً مدخل في ذلك الجزم؟ وحصول 
ذلك الجزم بمجرّدها ومدخلية القرينة فيه» مما لا يمكن الجزم بأحد طرفيه؛ 
الإثبات والنفي» فلا جرم كانت إفادتها اليقين في العقليات محل نظر وتأمّل. 

إن قلت: إذا كان صدق القائل مجزوماً به» لزم منه الجزم بعدم المعارض في 
العقليات» كما لزم منه في الشرعيات» وإلا احتمل كلامه الكذب فيهماء فلا فرق 

قلت : أجاب بعض المحققين بأنَّ المراد بالشرعيات أمورٌ يجزم العقل بإمكانها 
ثبوتاً وانتفاء ولا طريق إليهاء وبالعقليات ما ليس كذلك» وحيتئذ جاز أن يكون من 
الممتنعات. فلأجل هذا الاحتمال ربما لم يحصل الجزم بعدم المعارض العقلي 
للدليل النقلي في العقلیات وإن حصل الجزم به في الشرعيات» وذلك بخلاف 
الأدلة العقلية في العقليات» فإنها بمجردها تفيد الجزم بعدم المعارض؛ لأنها مركبةٌ 
من مقدّمات عُلم بالبديهة صحّمّْهاء أو ملم بالبديهة لزومها مما علم بالبديهة صحته 
وحينئذ يستحيل أن يوجد ما يعارضها؛ لأنَّ أحكام البديهة لا تتعارض بحسب نفس 
الأمر أصلا . 


هذا وقال الفاضل الرومي: هاهنا بحث مشهورء وهو أنَّ المعنيّ بعدم المعارض 
العقلي في الشرعيات صدق القائل» وهو قائمٌ في العقليات أيضاًء وما لا يحكم 
العقل بإمكانه ثبوتاً أو انتفاء لا يلزم أن يكون من الممتنعات» لجواز إمكانه الخافي 
من العقل» فينبغي أن يُحمل كل ما عم ان الشرع نطق به على هذا القسمء لثلا يلزم 
كذبه وإبطال قطع العقل بصدقه. فالحق أنَّ النقلیع يفيد القطع في العقليات أيضاًء 
ولا مخلص إلا بأن يقال: المراد أن النظر في الأدلة نفسها والقرائن في الشرعيات 


مک ر ۱۲ ) الآية : ۷ 
يفيد الجزم بعدم المعارض» لاجل إفادة الارادة من القائل الصادق جزماًء وفي 
العقلیات إفادته الجزم بعدمه محل نظرء بناء على أن إفادته الارادة محتملة . انتهی . 
وقد ذهب الشیخ الاکبر دس سره إلى تقديم الدلیل النقلي على العقلي فقال 
في الباب الثاني والسبعین والاربع مثة من «الفتوحات»*: 
علّی السّمْع عَوّلنا فكُنًا أويي النَهَى ولا عِلْمٌ فيما لا یکون عَنِ السَّمْع 
وقال قدس سره في الباب الثامن والخمسین والثلاث مئة: 
كيف لدعشل دییل والني ‏ قذبناء؛ العل بالگشف الْهدَمْ 
مَتَجاةٌالئَمْسٍ في الشَّرْع فلا شك رانا رای عم 
وَاعْتَصِمْ بالشرع في الکشفب فَقَدْ قَارَبِالخَيْر عبید قدذ عصم 
انیل الفِكْرَ فلا تَحْمَلْبو واثْركَئْهُ مدل لحم في وشن 
إن تتتيكر مشاب فا ةه م ۱ 
٠.‏ س 6 م ۵ مر يم 3 So‏ و و هو e‏ سا و ۰ 
6 اة الف ل > مورک لزه ام فة تم 
ويؤيد هذا ما روي عن الشافعيٌ yy‏ 
للبصر حدًا ينتهي إليه. وقال الإمام الغزالي: ولا تستبعد أيها المعتكف في عالم 
العقل أن يكون وراء العقل طور آخر يظهر فيه مالا يظهر في العقل» كما لا تستبعد 
أن يكون العقل طوراً وراء التمييز والاحساس ينكشف فيه عوالم وعجائب يقصر 
عنها الإحساس والتمبیز» إلى آخر ما قال . 
ففيما نحن فيه في القرآن والسنة المتواترة ما لا يحصى مما يدل على الخلود 
في النار وفي العذاب دلالة واضحة لا خفاء فیها فا كلها تحر كيه ضع 
من حبال القمر» والعدول عنها إلى القول بنفى العذاب أو الخلود فيه مما لا ينبغي» 


۰۱۰/۶ )١( 
الفتوحات المكية ۱۳۵۱/۳۳ وهي فيه في الباب الثامن وئلاث مئة.‎ (۲) 


لاسيما في مثل هذه الأوقات التي فيها الناس كما تری؛ على أن هذه التأويلات في 
غاية السخافة؛ إذ كيف يتصور حقيقة الدعاء من رب الأرض والسماء؟ أم كيف 
يكون التعليق بعد النظر في قوله تعالى: لن أله لا یف أن سرك بوه وی ما دوب 
َلك لمن یاه [النساء:4۸]؟ أم كيف يقبل أن يكون الاخبار عن الاستحقاق دون 
الوقوع على ما فيه في مثل قوله تعالى: لا حَبْتْ دنهم سَعِيا» [الاسراء:۷٩]‏ 
وکا تبت جلودهم بذهم جلودا غَبرهاکه [النساء:51]؟! سبحانك هذا بهتان عظیم . 
وأما ما ينقل عن بعض السلف الصالح ‏ وكذا عن حضرة مولانا الشيخ الأكبر 
ومن حذا حذوه من السادة الصوفية ون - من القول بعدم الخلودء فذلك مبنٌ على 
مشرب آخر وتجل لم ينكشف لناء والكثير منهم قد بنى كلامه على اصطلاحات 
ورموز وإشارات» قد حال بيئنا وبين فهمها العوائق الدنيوية والعلائق النفسانیة 
ولعل قول مّن قال بعدم الخلود ممن لم يسلك مسلك أهل السلوك مبنيٌ على عدم 
خلود طائفة من أهل النارء وهم العصاة مما دون الكفرء وان وقع إطلاق الكفر 
عليهم حمل على معنى آخر» كما حمل على رأي ‏ في قوله ا «من ترك الصلاة 
فقد کفر»"؟» على أنَّ الشيخ كُدُْس سره كم وكم صرّح في كتبه بالخلود فقال في 
عقيدته الصغرى أول «الفتوحات»: والتأبيد لأهل النار في النار حق"*. وفي الباب 
الرابع والستين في بحث ذبح الموت ونداء المنادي: يا أهل النار خلود ولا خروج» 
ما نضّه: ویغتم أهل النار أشدّ الغمّ لذلك. ثم تغلق أبواب النار غلقاً لا فتح بعد 
وتنطبق النار على أهلها ويدخل بعضهم في بعض ليعظم انضغاطهم فيهاء ويرجع 
أعلاها أسفلها وأسفلها أعلاهاء ويرى الناس والجنْ فيها مثل قطع اللحم في القدر 
التي تحتها النار العظيمةء تغلي كغلي الحمیم فتدور في الخلق علوّا وسفلاً 
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e. 2‏ و۰ 


#کلما حت زدنهم سرا [الإسراء:۹۷] 
وذکر الشيخ عبد الکریم الجيلي""" في کتابه المسمّی ب «الانسان الکبیر۰ وفي 


(۱) آخرجه أحمد (۰)۲۳۰۰۷ من حدیث بريدة له . 

(۲) الفتوحات ۰۳۸/۱ 

(۳) الفتوحات ۰۳۱۱/۱ 

)٤(‏ هو عبد الکریم بن إبراهيم بن عبد الكريم الجيلي القادري الحنبلي الصوفي؛ له تفسیر القرآن 
الکریم» توفي سنة (۸ ٠وه),‏ ذیل کشف الظنون ۳۰/۳ 


شرح لباب الأسرار من «الفتوحات»: أنَّ مراد القوم بأنَّ أهل النار يخرجون منها 
هم عصاة الموخدین لا الكفار. وقال: إياك أن تحمل كلام الشيخ محيي الدين 
وغيره من الصوفية ‏ في قولهم بانتهاء مدة آهل النار من العصاة ‏ على الکفار؛ 
رن ذلك كذبٌ وخطأء وإذا احتمل الكلام وجهاً صحيحاً وجب المصير إليه. 
انتهی . 

نعم قال قدّس سره في تفسیر الفاتحة من «الفتوحات»". فاذا وقع الجدار 
وانهدم السورء وامتزجت الانهار والتقی البحران» وعدم البرزخ: صار العذاب 
نعيماً وجهنم جنة» ولا عذاب ولا عقاب إلا نعيم وأمان» بمشاهدة العیان. . إلخ. 


وهذا وأمثاله محمولٌ على معنی صحیح یعرفه أهل الذوق لا ينافي ما وردت 
به القواطع» وقصاری ما يخطر لامثالنا فيه أنه محمول على مسکن عصاة هذه 
الأمة من النار» وفيه: يضع الجبار قدمه ويتجلّى بصفة القهر على النار فتقول: 
قل تيل" وله ی ل فد ول نقد أن تلفق تند ال وزاك أن 
تقول بظاهره مع ما أنت عليه؛ وكلما وجدت مثل هذا لأحد من أهل الله تعالى 
فسلّمه لهم بالمعنى الذي أرادوه مما لاتعلمه أنت ولا أناء لا بالمعنى الذي 
ينقدح في عقلك المشوب بالاوهام فالأمر والله وراء ذلك» والأخذ بظواهر هذه 
العبارات النافية للخلود في العذاب» وتأويل النصوص الدالة على الخلود في النار 
بان يقال: الخلود فيها لا يستلزم الخلود في العذاب لجواز التنغم فيهاء وانقلاب 
العذاب عذوبة» مما یجر إلى نفي الأحكام الشرعية وتعطيل النبوات» وفتح باب 
لا پسد. 

وان سرّلت نفسك لك ذلك» قلبنا البحث معك» ولنأتيئّك بجنود من الادلة 
يل تلد بها وبا اضر الا من ا ركان عن من يتا نصر الْمَؤْمِنينَ» 
[الروم : ۰۲4۷ ولا يوتعنّك في الوهم أنَّ الخلود مستلزم لتناهي التجلّيات» فالله تعالى 
هو ال وکل يوم هو في شأن: فد مآ ما ایك وک بت کر که [الاعراف: 6 ۱] 
)١(‏ ۰۱۱۶/۱ 
(۲) قطعة من حدیث آخرجه آحمد (۰)۷۷۱۸ والبخاري (۰)4۸4۸ ومسلم )١845(‏ (۳۵) عن 

أبي هربرة وه . 


3 ۳ 


ولا اظك تجد هذا التحقیق من غيرناء والحمد لله رب العالمین. 


وین الاس من يمول ءامنا لله یایور خر وما هم بي 6) هذه الآية 
وما بعدها إلى آخر القصة معطوفة على قصة "إن الذين کفروا» وکل من المتعاطفین 
مسوق لغرضء إلا أن فیهما من النعى على أهل الضلال ما لا يخفى» وقد سيقت 
هذه الآية إلى ثلاث عشرة آية لنغى المنافقين الذين ستروا الكفر وأظهروا الإسلام» 
فهم بحسب الظاهر أعظمٌ جُرماً من سائر الکفار» كما يُشير إليه قوله تعالى: إل 
ین في ألدّرَكٍ الْأَسْكلٍ ین الا رکه [النساء:ه؛١].‏ 

والناس» أصله عند سيبويه''" والجمهور: آناس وهو جممٌ أو اسم جمع 
لانسان» وقد خذفت فاژه تخفيفاًء فوزنه فعال» ويشهد لاصله: إنسان وانس 
وأناسي» ونقصه واتمامه جائزان إذا نکر فإذا عرف بأل فالاکثر نقصه - ومن عرّف 
حص بالبلاء - ویجوز إتمامه على قلة كما في قوله: 
اه مایت یه . .+ عل ااناس ا 

وهو ماخودٌ من الأنس ضد الوحشة لانسه بجنسه؛ لانه مدني بالطبع» ومن 
هنا فيل : 
ONEN EON,‏ 


أو من آنسّء أي : ا قال الله ای ءات من جانب آللور تارا 
[التصص :۲۹] وجاء بمعنی سمع وعلم وسمّى به؟ لأنه ظاهر محسوس »2 وذهب 
السکاکیٌ " إلى أنه اسم تام وعينه واوء من توس إذا تحرك» بدلیل تصغیره على 


۰۱۹۱/۲ الكتاب‎ )١( 

زفق أي أن وزن ناس: قعال كما ذكر الزمخشري في الكشاف ۰۱ وقال: لأن الرّنة على 
الاصول. ألا تراك تقول في وزن قه: افعل» وليس معك إلا العين وحدها. 

(©) البیت لذي جدن التخمیری» كما في الخزانة ؟//41؟2384-5 ودون نسبة في الخصائص 
101/۳« وأمالي ابن الشجري ۱۸۸/١‏ . 

(4) البيت في تفسير القرطبي ۰۲۹4/۱ والدر المصون ۰۱۱۹/۱ وزهر الأكم ۰۳۰۱/۱ 

() كذا في الأصل و (م)ء والصواب الكسائي» كما في البحر ۰۰۲/۱ والدر المصون ۰۱۱۹/۱ 
وحاشية الشهاب ۰۳۰۱/۱ وعنه نقل المصنف. 


سا COD‏ الآية ۰ ۸ 


تُويس» فوزنه فَعَل. وفي «الكشاف(": أنه من المصّر الآتي على خلاف مكبره؛ 
كاتسيان ورویجل: 

وقيل: من نسي بالقلب؛ لقوله تعالى في آدم عليه السلام: لقَىَ وم دم 
عَرْمَا [طه:۱۱۰] وهذا مروي عن ابن عباس وَ#باء فوزنه حینثذ «فلم»۰ ولا يستعمل 
في الغالب إلا في بني آدم وحكى ابن خالويه عن ناس من العرب: أناس من 
الجن قال أبو حيان: وهو مجاز". وإذا أخذ من ترس يكون صدق المفهوم على 
الجن ظاهراًء لاسيما إذا قلنا: داوس تذْبّذبُ الشيء في الهواء. 

وعن سلمة بن عاصه”" أنه جزم بان كلا من ناس وأناس مادة مستقلة . 

واللام فيه إما للجنس أو للعهد الخارجي؛ فان كان الأول ف «مَن؛ نكرة 
موصوفةء وإن كان الثاني فهي موصولة مراداً بها عبد الله بن أب وأشیاعه. وجوّز 
ابن هشام وجماعة أن تكون موصولة على تقدير الجنس» وموصوفة على تقدير 
امد لان بشن اال فد ج مان ويي الع قد جيل بافتیار 
حال من أحواله؛ كأهل محلة محصورين فيهم قاتل لم يعرف بعينه كونه قاتلآء وإن 
عرف شخصه. فلا وجه للتخصیص عند هولاء. وقیل : 7 التخصيص هو الأنسب؛ 
لأنّ المعرّف بلام الجنس لعدم التوقیت فيه قريبٌ من النكرة» وبعض النكرة نکرة؛ 
فناسب مَنْ الموصوفة للطباق» والامر بخلافه في العهد» وعلی هذا الأسلوب ورد 
قوله تعالى: ي لین رال [لاحراب:۲۳] وم الت نورد اللي 
[التوبة : 0۱] لأنه آرید في الأول الجنس؛ وفي مرجم الضمیر في الثاني طائفةٌ معينة 
من المنافقین ولما كان في الآية تفصیل معنوي؛ لانه سبحانه ذکر المژمنین ثم 
الکافرین ثم عقّب بالمنافقین» فصار نظيراً للتفصیل اللفظي» وفي ًة تفصیل الناس 
إلى مزمن وکافر ومنافق - تضمّن الاخبار عمّن یقول بأنه من الناس - فائدة» ولك أن 


.۱۱۷-۱۱۱/۱ )۱( 

(۲) البحر المحیط ۵۲/۱. 

(۳) هو أبو محمد النحوي من نحاة الکوفة» روی عن الفراء كتبه» وحدث عن ثعلب» وقال ابن 
الجزري : توفي بعد السبعین و مثتين فیما أحسب . طبقات القراء ۰۳۱۱/۱ وانباه الرواة ٥٦/۲‏ . 

۰۳۰۶/۱ مغني اللبیب ص 1۳۳ و ۰۷۳۸ والکلام من حاشية الشهاب‎ )٤( 


الآية : ۸ هم 


تحمله على معنى: من يختفي من المنافقین معلومٌ لناء ولولا أنَّ الستر من الکرم 
فضحته. فیکون مفيداً أيضاً وملرّحاً إلى تهدیدٍ ما. 

وقیل: المراد بکونهم من الناس : آنهم لا صفة لهم تمیزهم سوی الصورة 
الانسانية» أو المراد التنبیه على أنَّ الصفات المذكورة تنافي الانسانية» فیتعجّب 
منهاء أو مناط الفائدة الوجودء أي: إنهم موجودون فيما بينهم» أو إنهم من الناس 
لا من الجن؛ إذ لا نفاق فيهم» أو المراد بالناس المسلمون» والمعنى: إنهم یعون 
مسلمين أو يُعامّلون معاملتهم فيها لهم وعليهم؛ ولا يخفى ما في بعض هذه الوجوه 
من الکلّف والتکلف؛ ولكل ساقطة لاقطة. 

واختار آبو حيان هنا أن تکون «من» موصولة مدّعیاً آنها نما تكون موصوفة إذا 
وقعت في مکان یختص بالنكرة في الاکثر» وفي غير ذلك قلیل حتی ان 
السکاکی"" على علرٌ کعبه أنكره» ولا يخفى ما فيه» ولا يرد على إرادة العهد أنه 
كيف یدخل المنافقون مطلقاً في الکفرة المصوین المحکوم علیهم بالختم وان 
وین الاس الاية وقع عديلاً ل «د اأذيت كَمَرُوا» بياناً للقسم الثالث المذبذب» 
فلا یدخل فیه . لأنَّ المراد بالمنافقین : المصمّمون منهم المختوم علیهم بالکفر 
كما يدل عليه مم بم عم فَهُمْ لا مود [البقر::۱۸] لا مطلق المنافقین» ولانٌ 
اختصاصهم بخلط الخداع N N‏ دخولهم تحت الکفرة 
المصرّين؛ وبهذا الاعتبار صاروا قسماً ثالثاًء فالقسمة ثنائية بحسب الحقيقة ثلائية 
بحسب الاعتبار”"» وفي قوله تعالى: ينول و ءاملا مراعاةٌ للفظ «من؛ 
ومعناهاء ولو راعى الأول فقط لقال: آمنت» أو الثاني فقط لقال: يقولون» ولمّا 
روعيا جميعاً حسن مراعاة اللفظ أولاً؛ إذ هو في الخارج قبل المعنى» والواحد قبل 
الي ولو عكس جازء وزعم ابن عطية أنه لا يجوز الرجوع من جمع إلى 
و ۹ ویرده قول الشاعر: 


)١(‏ كذا في الاصل و (م)ء والصواب: الكسائي» كما في البحر ۰۵4/۱ ومغني اللبيب 
ص۰۳۳ والدر المصون ۰۱۱۸/۱ وحاشية الشهاب ٠ . ۳٠٤/١‏ 

(۲) في (م): بالاعتبار. 

(۳) المحرر الوجيز ۹۰/۱. 


سا aD‏ _ الآية ۸٠‏ 
نَسْتُ يكن يكم أزْيَسْتَكَيْئُو نَإذا كَائًحَئْهُ یل الأعادي 

واقتصر من متعلّق الإيمان على الله واليوم الآخرء مع أنهم كانوا يؤمنون 
بأفواههم بجميع ما جاء به النبي كل؛ لأنهما المقصود الأعظم من الإيمان؛ إذ 
من آمن بالله تعالى ‏ على ما يليق بجلال ذاته ‏ آمن بكتبه ورسله وشرائعه» ومن 
علم أنه إليه المصير استعلٌّ لذلك بالاعمال الصالحة» وفي ذلك إشعارٌ بدعوى 
حيازة الإيمان بطرفيه؛ المبدأ والمعاد وما طريقه العقل والسمع» ويتضمّن ذلك 
الإيمان بالنبوّة. 

أو أنَّ تخصيص ذلك بالذكر للإيذان بأنهم يُبطنون الكفر فيما ليسوا فيه منافقين 
في الجملة؛ ان القوم في المشهور کانوا یهود وهم مخلصون في أصل الایمان 
بالله واليوم الآخر على ظَنّْهِمء ومع ذلك كانوا ينافقون في كيفية الإيمان بهماء 
ويُرون المؤمنين أنَّ إيمانهم بهما مثل إيمانهم» فكيف فيما يقصدون به النفاق 
المحضء وليسوا مؤمنين به أصلاً كنبوة نبينا كه والقرآن. 

أو أنهم قصدوا بتخصيص الإيمان بهما التعرّضٌ بعدم الإيمان بخاتم 
الرسل وما بلّْهء ففى ذلك بان لمزيد حُبئهم؛ وهذا لو قصد حقيقته حينئذ لم 
يكن إيماناً؛ لأنه لا بدّ من الإقرار بما جاء به بء فكيف وهو مخادعة وتلبيس؟! 

وقیل : إنه لما كان غرضهم المبالغة في خلوص إسلامهم بأنهم تركوا عقائدهم 
التي كانوا عليها في المبدأ والمعاد» واعترفوا أنهم كانوا في ضلال» خصّوا إيمانهم 
بذلك؛ لأنهم كانوا قائلين بسائر الاصول» وأما النبوة فليس في الإيمان بها اعترافٌ 
بذلك» وأيضاً ترك الراسخ في القلب مما عليه الإباء بترك الإيمان به يمن 
المسلّمات» فكأنهم لم يتعرضوا له للإشارة إلى أنه مما لا شبهة في أنهم معتقدون 
له بعد اعتقادهم ما هو أشدٌ منه علیهم . 
۱ ول «بالله واليوم الآخر» على القسم منهم على الإيمان سمح" باه 
وأسمج منه بمراتب حمله على القَّسَم منه تعالی على عدم إيمانهم بتقدیر : ما آمنواء 


(۱) آي: يجبن ویضعف. اللسان (کعع). 
(۲) السمج: القبح. اللسان (سمج). 


الآية :4 الك 
وما هم بمؤمنين. فيجب أن يكون الباء صلةً الإينان» وكُرّرت مبالغة في الخديعة 
والتلبيس بإظهار أنَّ إيمانهم تفصيلي مؤكّد قوي . 

والیوم ال خر: يحتمل أن يراد به الوقت الدائم من الحشر بحيث لا يتناهى + أو 
ما عيّنه الله تعالى منه إلى استقرار کل من المؤمنين والكافرين فيما اعد له وسكي 
آخراً؛ لأنه آخر الأوقات المحدودة» والأشبه هو الأول؛ لال إطلاق اليوم شائع 
عليه في القرآن؛ سواء كان حقيقة أو مجازا ولان"؟ الإيمان به يتضمّن الإيمان 
بالثاني لدخوله فيه من غير عكس» نعم المناسب للفظ الیوم لغة هو الثاني؛ ٠‏ 
لمحدودیته ومو على كل تقديو مغایر لما عند الثاس؛ لان اليوم - عرفاً من طلوع 
الشمس إلى غروبهاء وشرعاً على الصحیح من طلوع الفجر الصادق إلى الغروب» 
واصطلاحاً من نصف النهار إلى نصف النهار: والأمر وراء ذلك» وسيأتي لهذا“ 


مه . 

وفي قوله سبحانه : وا هُم ميك حیث قُدّم الفاعل حرف النفي رد 
لدعوی أولئك المنافقین على آبلغ وجه؛ لأنَّ انخراطهم في سلك المزمنین من 
لوازم ثبوت الایمان الحقيقي لهم. وانتفاء اللازم آعدل شاهد على انتفاء الملزوم؛ 
وقد بولغ في نفي اللازم بالدلالة علی دوامه المستلزم لانتفاء حدوث الملزوم 
مطلقاًء وأكد ذلك التفي بالباء أيضاًء وهذا سبب العدول عن الرد ب: ما آمنواء 
المطابق لصدر الکلام. وبعضهم يُجري الکلام على التخصيص» وأنَّ الکفار 

لما رأوا أنفسهم آنهم مثل المؤمنين في الإيمان الحقيقي واأعوا موافقتهم» قیل في 
جوابهم: رمَا هُم ینت على قصر الافراد. والذوق يبعده» وإطلاق الوصف 
للإشارة إلى العموم» وأنهم ليسوا من الإيمان في شيء؛ وقد يبد به ساب لأنه 
واقعٌ في جوابه» إلا أنَّ : نفي المطلق يستلزم نفي المقیّد» فهو أبلغ وأوكد. 

وفي هذه الآية دلالةٌ على أنَّ من لم يصدّق بقلبه لا يكون مؤمناًء واكاالن أن 
من أقرٌ بلسانه ولیس في قلبه ما يُوافقه أو ینافیه ليس بمؤمن» ا لوجود المنافي 
في المنافق هنا؛ لأنه من المختوم على قلبه؛ أو لأنَّ الله تعالى کذّبه» وليس إلا لعدم 


(۱) في الأصل: أو لأن. 
(0) في (م): لذلك. 


GD 2۵‏ الآية : ٩‏ 
مطابقة التصديق القلبي اللساني. كذا قیل ودّق بعضهم مدّعیاً اد من یجعل 
الإيمان الإقرار اللساني سواء يشترط الخلوّ عن الانکار والتکذیب أم لا یشترط. أن 
يكون الاقرار بالشهادتین» ولا يكفي عنده نحو: آمنت بالله وبالیوم الآخر؛ لان 
المدار على النطق بهما كما ورد في الصحيح» حتی اشترط بعضهم لفظ : آشهد 
والاسع الخاص به تعالی» واسمَّ محمد ية فليس في الآية حينئذ دلیل على ابطال 
مذهب الكرّامية”'' بوجه» فلیتدبر. 

تيعون الله ورین انوا وما دغوت الا اسهم وَمَا نشد 469 اسا 
الخدع ‏ بفتح الخاء وكسرها ‏ الاخفاء والإيهام» وقيل: بالكسر اسم مصدرء ومنه 
المَخدع. للخزانة؛ والأخدعان لعرقين خفیین في موضع المحجمة, وحَحدّعَّ الب : 
إذا توارى واختفی» ويستعمل في إظهار ما يوهم السلامة وابطان ما يقتضي الاضرار 
بالغير أو التخلص منه. كما قاله الإمام"» وقال السيد: هو أن يوهم صاحبه 
خلاف ما يريد به من المكروه ویصیبه به" . 

وفي «الكشف»: التحقيق أنَّ الحَدْعَ صفةٌ فعليةٌ قائمةٌ باللفس عقيب استحضار 
مقدّماتٍ في الذهن» متوصّل بها توصّلاً يُستهجن شرعاً أو عقلاً أو عادة. إلى 
استجرار منفعة من نيل معروف لنفسه أو إصابة مكروه لغيره» مع خفائهما على 
الموجه نحوه القصد. بحيث لا يتأنّى ذلك النيل أو الاصابة بدونه» أو لو تأنّى لزم 
فوت غرض آخر حسب تصوّره وعليه يكون: «الحرب حذعة»*) مجازاً» ولا تخفى 
غرابته . 

والمخادعة مفاعلة» والمعروف فيها أن يفعل کل أحد بالآخر مثل ما يفعله به 
فيقتضي هنا أن يصدر من كل واحد من الله ومن المؤمنين ومن المنافقين فعل يتعلق 


)١(‏ ومذهيهم: أن من تلفظ بالشهادتين وهو فارغ القلب عن النفي والإثبات فهو مؤمن ناج 
عندهم. أما المنافق فهو مخلد في النارء ونقل عنهم غير هذا. ينظر حاشية الشهاب 
۳۱۰-۱. 

(۲) التفسیر الکییر 1۲/۲ . 

(۳) حاشية الجرجاني علی الکشاف ۷/۱ 

. آخرجه أحمد (۰)۸۱۱۲ والبخاري (۰)۳۰۲۹ ومسلم (۱۷4۰) من حدیث آبي هريرة طف‎ )٤( 


الآية : CED ٩‏ ا 


بالآخرء وظاهر هذا مشکل؛ لأنَّ الله سبحانه لا یّخدع و لا يُخدعء آما على 
التحقیق فلانه غنينٌ عن كل نيل واصابة و استجرارٍ منفعة لنفسه» وهو أيضاً متعالٍ 
على التعمّل واستحضار المقدّمات» ولأنه جل عن أن يحوم حول سرادقات جلاله 
نقص الانفعال وخفاء معلوم ما عليه وأما على ما ذكره السید» فلانه جل شأنه 
بل من أن تخفى عليه خافية؛ أو يُصيبه مکروه. فكيف يمكن للمنافقين أن يخدعوه 
ويُوقعوا في علمه خلاف ما يُريدون من المكروه ويُصيبونه به» مع أنهم لكونهم من 
أهل الكتاب عالمون باستحالة ذلك» والعاقل لا يقصد ما تحقّق لديه امتناعه. 

وأما أنه لا یّخدع فلانه وان جاز عندنا أن يوقع سبحانه في أوهام المنافقين 
خلاف ما يريده من المكاره لیفتزوا ثم يُصيبهم به» لكن يمتنع أن يُنسب إليه» لما 
يُوهمه من أنه إنما يكون عن عجز عن المكافحة وإظهار المكتوم؛ لأنه المعهود منه 
في الاطلاق كما في «الانتصاف»۳ ولذا زيد في تفسيره: مع استشعار خوفي أو 
استحياء من المجاهرة. 

وأما المؤمنون» وان جاز أن يُخدعوا إلا أنه يبعد أن يقصدوا خذع المنافقین؛ 
لأنه غير مستحسن» بل مذموم مستهجن» وهي آشبه شيء بالثّفاق» وهم في غئى 
عنه» على أنَّ الانخداع المتمدّح به هو التخادع بمعنى إظهار التأثر دونه كرماًء 
كما پُشیر إليه قوله صلی الله عليه وآله وسلم: «المؤمن غر كريم»”" لا الانخداع 
الدال على البلّه» ولذا قالت عائشة في عمر يِا: كان أعقل من أن یخدع» وأفضل 

ويجاب عن ذلك بأنَّ صورة صنيعهم مع الله تعالى حيث يتظاهرون بالإيمان 
وهم كافرون» وصورة صنيع الله تعالى معهم حيث أمر بإجراء أحكام المسلمين 
عليهم وهم عنده أهل الدرك الأسفل» وصورة صنيع المژمنین معهم حيث امتثلوا 
أمر الله تعالى فیهم فأَجْرّوا ذلك علیهم تشبه صورة المخادعة» ففي الكلام 
إما استعارة تبعيّة في ظيْحدِعُونَ» وحده. أو تمثيلية في الجملة» و حيث إن ابتداء 
الفعل في باب المفاعلة من جانب الفاعل صريحاً» وكون المفعول آنياً بمثل فعله 
)١(‏ الانتصاف فيما تضمنه الكشاف من الاعتزال على هامش الكشاف .١١١/١‏ 
(؟) أخرجه أحمد »)41١8(‏ وأبو داود (۰)4۷۹۰ والترمذي (۱۹۱6) من حديث أبي هريرة 5ه . 


مدلول عليه من عرض الكلام؛ حَسَنَّ إيراد ذلك في معرض الذم لما أسند إليه الفعل 
صريحاًء وكون مقتضى المقام إيراد حالهم خاصة ‏ كما قاله مولانا مفتي الديار 
الرومية ۳ - مما لا يخدش هذا الوجه الحسن. 

أو يجاب كما قيل - بأنَّ المراد مخادعة رسول الله صلی الله عليه وآله وسلم 
وأوقع الفعل على غير ما يوفع عليه للملابسة بينهماء وهي الخلافة» فهناك مجاز 
عقلي في النسبة الإيقاعية» وهذا ظاهر على رأي من يكتفي بالملابسة بين ما هو له 
وغير ما هو له. وأما على رأي من يعتبر ملابسة الفعل بغير ما هو له بان يكون من 
معمولاته فلاء على أنه يبقى من الإشكال أن لا خََدْع من الرسول والمؤمنين» 
ولا مجال لأن يكون الحُدْعَ من أحد الجانبين حقيقة» ومن الآخر مجازاً؛ لاتّحاد 
اللفظ. وكأنّ المجيب إما قائلٌ بجواز الجمع بين الحقيقة والمجاز» أو غير قائل 
بامتناع صدور الخدع من الرسول والمؤمنين حتى يتأتى لهم ما يُريدون من إعلاء 
الدين ومصالح المسلمين. 

وقرأ ابن مسعود كه وأبو حيوة: «يخدعون»”". والجواب عما يلزم هو 
الجواب فيما لزم وقد تأتي فاعل بمعنى فَعَلَ؟ كعافاني الله تعالى» وعاقبت اللصّء 
فلا بعد في حمل قراءة الجمهور على ذلك» ويكون إيثار صيغة المفاعلة لإفادة 
المبالغة في الكيفية» فإِنَّ الفعل متى عُولب فيه بُولغ به. أو في الكمية كما في 
الممارسة والمزاولةء فإنهم كانوا مداومين على الخدع. و يعون إما بیان 
ل «یقول»» لا على وجه العطف؛ إذ لا يجري عطف البيان في الجمل عند النحاة» . 
وان أوهمه كلام أهل المعاني» وإما استثنافث بیان كأنه قيل: لم يدّعون الإيمان 
كاذبين» وماذا نفعهم؟ فقيل: یخادعون. . إلخ» وهذا في المآل کالاول» ولعل 
الأول أولى. 

وجوّز أبو حيان كونّ هذه الجملة بدلاً من صلة «مَنْ» بدل اشتمال» أو حالاً من 
الضمير المستكن في «یقول»۰ أي: مخادعين”"» وأبو البقاء أن يكون حالاً من 


.4١/١ تفسير أبي السعود‎ )١( 
.۵۵/۱ الكشاف ۰۱۷۳/۱ والبحر المحيط‎ )۲( 


(۳) البحر المحيط ٥٦/١‏ . 


الآية : 4 ر 1۲۳ ) م 
الضمير المستتر في «مؤمنين»" 2 '» ولعل النفي متوجه ة للمقارنة لا لنفس الحال» 


كما في: ما جاءني زید وقد طلع الفجر”" ور کات ت ان لب وات فيم وما 
کا ال عدبم وهم غود [الأنفال: ۳۳] على أنه قد تجعل الحال ونحوها 
في مثل ذلك قيداً للنفي لا للمنفي» > كما قرّروه في : لم أبالغ في اختصاره تقريباًء 
وجَعْل الجملة صفة للمؤمنين ممنوع لمكان النفي والقید» وليست حال الصفة كصفة 
الحال. فلا عجب في تجويز إحداهما ومنع الأخرى» كما تَوَمّمه أبو حيان في 
بحره"» نعم التعجب من کون الجملة بياناً للتعجب من كونهم من الناس 


كا لا ینعی : 

ثم إِنَّ الغرض من مُخادعة هؤلاء لمن خادعوه» کالغرض من نفاقهم طبق النعل 
بالنعل» فقد قصدوا تعظیمهم عند المؤمنين» والتطلعٌ على آسرارهم ليفشوهاء ورفع 
القتل عنهم أو ضرب الجزية عليهم» والفوز بسهم من الغنائم» ونحو ذلك» وثمرة 
مخادعة من خادعوه إياهم إن e‏ إلهية ومصالح دينية» ربما يدي ترکها إلى 
مفاسد لا تحصی ومحاذير لا تستقصی 


وقرأ الجزمیّان وأبو عمرو: «وما یخادعون»» وقرأ باقي السبعة: 
«وما يَحُدّعون)”''. وقرأ الجارود وأبو طالوت: «وما يُخدَّعون؛ بضم الياء مبنيًا 
للمفعول”. وقرأ بعضهم: «وما یُخا5عون» بفتح الدال مبنيًا للمفعول ایضا". 
وقرأ فتادة والعجلي : «وما يُخذَّعون» من خدّع مضاعفاً مبئيًا للفاعل(۲ وبعضهم 
بفتح الياء والخاء وتشديد الدال المكسورة» وما عدا القراءتين الأوليين شاذة» 


(۱) إملاء ما منّ به الرحمن على هامش الفتوحات الإلهية ۰1۷/۱ 

(۲) يعني أن مجيء زيد قد انتفى مقارناً لطلوع الفجرء ولا يقصد نفي طلوع الفجر. حاشية 
الشهاب .7١5/١‏ 

(۳) البحر المحيط .05/١‏ 

(6) التيسير ص ال. 

(5) القراءات الشاذة ص۰۲ و المحتسب ٩۱/۱‏ والجارود هو ابن أبي سبرة» وأبو طالوت هو 
عبد السلام بن شداد. 

.۵۷/۱ الکشاف ۰۱۷۵/۱ والبحر‎ )٦( 

(۷) البحر ۰۰۷/۱ والعجلي هو مورق بن مشمرخ. 


اک رن ای ٩‏ 


وعلیهما نُصب «أنفسّهم» على المفعولية الصَّرْفة» أو مع الفاعلية معنى» وأما على 
قراءة بناء الفعل للمفعول فهو إما على إسقاط الجارء أي : في أنفسهم أو عن 
آنفسهم أو على التمييز على رأي الكوفيين» أو التشبیه بالمفعول على زعم 
بعضهم» أو على أنه مفعولٌ بتضمين الفعل [معنی]) ینتقصون مثلا . 

ولا يشكل على قراءة «یخادعون» أنه كيف يصح حصر الخداع على آنفسهم 
وذلك يقتضي نفيه عن الله تعالى والمؤمنين» وقد أثبت أولاً» وأنَّ المخادعة 
إنما تكون في الظاهر بين اثنين» فكيف يخادع أحدٌّ نفسه؟ لأنّا نقول: المراد أنَّ 
دائرة الخداع راجعةٌ إليهم» وضررها عائدٌ علیهم فالخداع هنا هو الخداع الأولء 
والحصر باعتبار أنَّ ضرره عائدٌ إلى آنفسهم. فتكون العبارة الدالة عليه مجازاً أو 
كناية عن انحصار ضررها فيهم» أو نجعل لفظ الخداع مجازاً مرسلاً عن ضرره في 
المرتبة الثانية» وكونه مجازاً باعتبار الأول كما قاله السعد غير ظاهر. 


وقد يقال: إنهم خدعوا آنفسهم ۳۹ غروها بذلك ‏ وخدعتهم حيث حدّثتهم 
بالامانی الخالية» فالمراد بالخداع غير الأول. والمخادع والمخادّع متغايران 
بالاعتبار. فالخداع على هذا مجازٌ عن یهام الباطل وتصویره بصورة الحق؛ وحمله 
على حقيقته بعید. وکون ذلك من التجرید کقوله : 
لا خَيْل عِنْدَك تهییهاولا مَال ‏ فقَلْيُسعدٍ النطق زِن لم يُسعِدٍ الال“ 
لا يرتضيه الذوق السلیم كالقول بأنَّ الكلام من باب المبالغة في امتناع 
خداعهم لله تعالى وللمؤمنين؛ لأنه كما لا يخفى خداع المخادع لنفسه فیمتنع 
خداعة لهاء يمتنع خداع الله تعالى لعلمه» والمؤمنين لاطلاعهم بإعلام الله 
تعالى. أو الكناية عن أن مخالفتهم ومعاداتهم لله تعالى وأحبابه معاملة مع 
5 ۱ 5 24 
أنفسهم ؛ لأن الله تعالی والمومنین ینفعونهم کأنفسهم. وبعضهم یجعل التعبیر هنا 
بالمخادعة للمشاکلة» مع کون كل من المشاكل والمشاگل مجازاًء وكل يعمل 
على شاکلته . 
(۱) ما بين حاصرتین من البحر المحیط ۸/۱ والکلام منه . 
)۲( البيت لابي الطيب المتنبي» وهو في دیوانه ص1۸۱ . 


و حقيقةٌ الشيء وعينه» ولا اختصاص لها بالأجسام؛ لقوله تعالى: 
« كب عل تیه اعد [الأنعام: ۱۲] ریم ال تنس [آل عسمران:۲۸] 
وتطلق على الجوهر البخاري اللطيف الحامل لقوة الحياة والحسٌ والحركة 
الإرادية» وسماها الحكيم: الروح الحيوانية؛ و قف هله القلب» إذ هو أول 
ما يخلق على المشهورء ومنه تفيض إلى الدماغ والكبد وسائر الأعضاءء ولا يلزم 
من ذلك أن يكون مَنْبت الأعصاب؛ إذ من الجائز أن يكون العضو المستفید ميا 
لآلة الاستفادة» وقیل: الدماغ؛ ؛ لأنه المنبت» sS‏ 
«شرح القانون» للإمام الرازي. 

وكثيراً ما تُطلق على الجوهر المجرد المتعلق بالبدن تعلّق التدبیر والتصرف» 
وهي الروح الأمريّة المرادة في: من عَرَفَ نفسّه فقد عرف ربّه» وس ای 
الناطقة» وبتنوّع صفاتها تختلف آسماژها: وأحظی الاعضاء باشراق آنوارها 
المعنوية القلب أيضاًء ولذلك الشرف قد يسكّى نفساً» وبعضهم يسمي الرأي بهاء 
والظاهر في الآية على ما قيل: المعنی الأول؛ إذ المقصود بیان أن ضررٌ مخادعتهم 
راجمٌ إليهم» ولا يتخطّاهم إلى غيرهم» ولیس بالمتعین كما لا یخفی» وتطلق على 
معان أخر ستسمعها مع تحقیق هذا المبحث إن شاء الله تعالی . 

وجملة «وما یشعرون» مستأنفةٌ» أو معطوفة على «وما یخدعون الا آنفسهم» 
ومفعول «یشمرون» محذرت» آي: وما بشمرون آنهم بَخدعونها؛ أو آن الله یعلم 
ما يُسرّون وما یعلنون» آو: إطلاع الله تعالی نبیّه يهو على خداعهم وکذبهم» 
كما روي ذلك عن ابن عباس» آو: هلاك أنفسهم وایقاعها في الشقاء الابدي 
بكفرهم ونفاقهم كما روي عن زید. أو المراد: لا يشعرون بشيء. ويحتمل - 
كما في البحر( - أن يكون «وما یشعرون» جملة حالية؛ أي: وما يخدعون 
إلا أنفسهم غيرٌ شاعرين بذلك ولو شعروا لما خادعوا. 

والشعور: الإدراك بالحواس الخمس الظاهرة» ويكون بمعنى العلم قال 
الراغب: شعرت. كذا يستعمل بوجهین؛ بأن يؤخذ من مس الشَّعَرء ويُعبّر به عن 
اللمس؛ ومنه استعمل المشاعر للحواس. فإذا قيل: فلان لا يشعرء فذلك أبلغ في 


.۵۸/۱ )١( 


ون ری هید 


الذمّ من أنه لا يسمع ولا يُبصر؛ لاد حمسن اللمس آعم من حسٌ السمع والبصرء 
وتارة يقال: شعرتٌ كذاء أي : أدركت شيئاً دقيقاًء من قولهم : و أي : امن 
شعره نحو: أَدَنْته و رس وكأنَّ ذلك إشارة إلى قولهم: فلان يشن الشعرء إذا دق 
النظر؛ ومنه أخل الشاعر لإدراك دقائق المعاني. انتهى . 


والآية تحتمل نفي الشعور بمعنى العلی فمعنى «لا يشعرون»: لا يعلمون» 
وكثيراً ما ورد بهذا المعنى» وفي اللحاق نوع إشارة إليه» ويحتمل نفيه بمعنى 
الإدراك بالحواس» فيجعل متعلّق الفعل كالمحسوس الذي لا يخفى إلا على فاقد 
الحواس» ونفي ذلك نهاية الذم؛ ان من لا يشعر بالبديهي المحسوس» مرتبته أدنى 
من مرتبة البهائم» فهم كالأنعام بل هم أضل . ولعل هذا أولى لما فيه من التهکم 
بهم مع الدلالة على نفي العلم بالطریق الأؤلى؛ وق ایض اش بقوله تیال 
وحم آله عل لوبهم ل صنيو رمق ارم بكر كنا لا ريحت 

هن لوبهم رض فَرَادَهُمْ 2 مرا وله عَذَابُ ای بنا كانوأ يبون 4 
المرض بفتح الراء كما قرأ الجمهور؛ وبسکونها كما قرأ الاصمعيٌ عن آبي عمرو"ا 
e a‏ 
ما يقابل الصحة. وهی الحالة التى تصدر عنها الأفعال سليمة» والمراد من الأفعال 
ما هو متعارف» زهي إا ا ا أو حيوانية كالنفس» أو نفسانية كجودة 
الفکر فالحَوّل و الدب مثلاً مرض عندهم» دون آهل اللغة» وقد يُطلق المرض له 
على آثره» وهو الالی ؛ كما قاله جممٌ ممن یلق بهم» وعلی اللمة كما في قوله : 


(Ns > 


يه 


فى لو مرضت ين كل نا جيه قمایحس بهانَجمٌولا مر 


وعلى م عف القلب وفتوره كما قاله غير واحد. ويُطلق مجازاً على ما يعرض 
المرء"؟ مما يحل بکمال نفسه کالبغضاء والغفلة وسوء العقيدة والحسد» وغير ذلك 


.۵۳/۱ القراءات الشاذة ص ۰۲ و المحتسب‎ )١( 

(۲) البیت لابي حية النميري كما في التكملة للصاغاني (مرض). واللسان (مرض). والتاج 
(مرض)» ودون نسبة في تهذيب اللغة ۰۳۰/۱۲ وأساس البلاغة (مرض)» وهو في جم 
المصادر برواية: وليلة مرضت. . 


(۳) كذا في الأصل و (م)»ولعل الصواب: للمرء. 


الآية : ۱۰ E EV”‏ 
من موانع الكمالات المشابهة لاختلال البدن المانع عن الملا والمؤدية إلى 
الهلاك الروحاني الذي هو أعظم من الهلاك الجسماني. . والمنقول عن ابن مسعود 
وابن عباس ومجاهد وقتادة وسائر السلف الصالح حمل المرض في الآية على 
المعنى المجازي. ولا شك أن قلوب المنافقين كانت ملأى من تلك الخبائث التي 
منعتهم مما منعتهم وأوصلتهم إلى الدَّرك الأسفل من النار. 

ولا مانع عند بعضهم أن يحمل المرض أيضاً على حقيقته الذي هو للم 
«وين ل حل له له ورا فما مه 24 من یه [النور: 0140 «واذیت کنرا آزیمازفم 
وت رھم يرت آللور 3 لت [البقر:: ۲۰۷] وكذا على الألم» > فان في 
قلوب آولتك ألما عظیماً بواسطة شوكة الاسلام وانتظام آمورهم غاية الانتظام» 
فالآية على هذا محتملةٌ للمعنيين» ونصب القرينة المانعة في المجاز إنما يشرط في 
تعيينه دون احتمال فإذا تضمّن نكتة ساوى الحقيقة» فيمكن الحمل عليهما نظراً إلى 
الأصالة والنكتة. إلا أنه یرد هنا أنَّ الألم مطلقاً ليس حقيقة المرض» بل حقيقته 
الذي لسوء المزاج» وهو مفقود في المنافقین؛ والقول بان حالهم التي هم عليها 
تفضي إليه في غاية الركاكة» على أن قلوب أولئك لو كانت مريضة لكانت أجسامهم 
كذلك» أو لكان الجمام عاجلهم» ويشهد لذلك الحديث النبوي والقانون الطبي : 


أما الأول: فلقوله صلی الله عليه وآله وسلم : «إنَّ في الجسد مضغة» الحديث0) 


وأما الثاني : فلا الحكماء بعد أن بيّنوا تشريح القلب قالوا: إذا حصلت فيه 

غل فان تمگنت منه ومن غلافه» أو من أحدهماء عاجلت المثية ضاحبه: 
e‏ الحياة مدة يسيرة» ولا سبيل إلى بقائها مع مرض القلب . 

فالأؤلى درايةً ورواية خمله على المعنى المجازي» ومنه الججبن والخوّر وقد 
داخل ذلك قلوت المنافقين حين شاهدوا من رسول الله صلی الله عليه وآله ۳ 
والمؤمنين ما شاهدوا. والتنوين للدلالة على أنه نوخ غير ما يتعارفه الناس من 
الأمراض» ولم يجمع كما جمع القلوب؛ ان تمد المحال يدل على تعدّد 
الحال عقلاًء فاكتفى بجمعها عن جمعه. 


)١(‏ سلف تخريجه ص۳۹۸ من هذا الجزء. 
)۲( في (م): تعداد. 


اكه وی ید 


والجملة الأولى إما مستائفة لبيان الموجب لخداعهم وما هم فيه من الفاق» أو 
مقرّرة لما يفيده «وما هم بمزمنین» من استمرار عدم ایمانهم» أو تعليل له كأنه 
قيل: : ما بالهم لا یژمنون؟ فقال: «في قلوبهم مرض» يمئعهء أو مُقرّرة لعدم 
الشعور» وان كان سبيل قوله: «وما یشعرون» سبيل الاعتراض› على ما قيل. 
وجملة: «فزادهم الله مرضاً» إما دعائية معترضة بين المعطوف والمعطوف علیه 
والمعترضة قد تقترن بالفاء كما في قوله : 
EET‏ یام انمز تمه آن شرت اتی کل ما فر 

٠‏ كما صرح به في «التلویح» وغيره نقلاً عن النحاةء أو إخبارية معطوفة على 
الأولى؛ وعطف الماضي على الاسمية لنكتة إن أريد في الأولى أن ذلك لم يزل 
غضا طريًا إلى زمن الاخبار» وفي الثانية أنَّ ذلك سببٌ لازدياد مرضهم المحقّق؛ إذ 
وا تس فطرهملازدادا ما اه عالی به به على المؤمنين شفاء ولا يتكرر 
هذا مع قوله تعالى: سدم في مد نهم 4 [البقرة :۰ للفرق بين زيادة المرض وزيادة 
الطغیان» علی أنه لا مانع من ناد ریدم بعد المسافة» وأيضاً الدعاء إن لم 


يكن جارياً على لسان العباد» أو مراداً به مجرّد السب والتتقیص یکون ابا انه 
سبحانه فيؤول إلى ما آل إليه الإخبار. 


وزيادة الله تعالى مرضهم إما بتضعيف حسدهم بزيادة نعم الله تعالى على 
رسوله والمومنین أو ظلمة قلوبهم بتجدّد كفرهم بما يُنزله سبحانه شيئاً فشيئاً من 
الایات والذکر الحکیم؛ فهم في ظلماتٍ بعضها فوق بعض » أو بتكثير خوفهم 
ورعبهم المترّب عليه ترك مجاهرتهم بالکفر بسبب إمداد الله تعالی الاسلام ورفع 
آعلامه على أعلام الإعزاز والاحترام» أو باعظام الالم بزيادة الغموم وإيقاد نيران 
الهموم : 
والعّمْ يحرم النْفُوسَ تَحافَةًٌ وبيب ناصسية شبن وة 

ويكون ذلك بتكاليف الله تعالى لهم المتجذدت 0 


.7ا/ا//١ البيت في معاهد التنصيص‎ )١( 
. ٥۷١ص البيت لأبي الطيب المتنبي» وهو في ديوانه‎ )۲( 


الآية ٠١٠١‏ سا 
كا با سد 


وبتکلیف النبع الهم ببعض الأمور وتخلَّهم عنه» الجالب لما يكرهونه من لومهم 
وسوء الظن بهم» فیفتمون إن فعلوا وإن تركوا. 

ونسبة الزيادة إلى الله تعالى حقيقة» ولو مرت بالطبع فإنه سبحانه الفاعل 
ال ا ورا ولا زقيح بت سید وبعضهم جعل الإسناد مجازاً في 

بعض الوجوه. ولعله نزغة اعتزالية» وأغربٌ بعضهم فقال: الاسناد مجازي 
كيفما كان المرض» وحمل على أن المراد أنه ليس هنا مَن يزيدهم مرضاً حقيقةء 
على رأي الشيخ عبد القاهر”" في أنه لا يلزم في الإسناد المجازي أن يكون للفعل 
فاعل يكون الإسناد إليه حقيقة مثل : 

يَزِيْدكوَجَهُهُ * خشیا ااام اة كه بن 

فتدبر. وإنما عدَّى سبحانه الزيادة إليهم لا إلى القلوب فلم يقل : : فزادها؛ 
إما ارتكاباً لحذف المضاف» أي : فزاد الله قلوبهم مرضاًء أو إشارة إلى أن مرض 
القلب مرضٌ لسائر الجسدء أو رمزاً إلى أنَّ القلب هو النفس الناطقة ولولاها ما كان 
الإنسان إنساناًء وإعادة مرض منكراً لكونه مغايراً لول ضرورة أن المزيد يغاير 
المزيد عليه» وتوهّم من زعم أنه من وضع المظهّر موضع المضمرء والتنكير للتفخيم . 

والأليم فعیل من الالم بمعنى مُفْعِل؛ كالسميع بمعنى مُشوع» وعلى ما ذهب 
إليه الزمخشريٌ: من أَلِمَ الثلاثي» كوجيع من وَجِعَّ: وإسناده إلى العذاب مجازٌ على 
حدٌ: جد جد ولم ينبت ت عنده فعيل بمعنى مُفیل» وجعل 3 ع وت 
[البقرة: ۱۱۷] من باب الصفة المشبهة» أي : بديعة ا 3 » وسميع في قوله: 


آین رَبْحاتة الذَّاعِي السَّمِيْعٌ ورفن و اساي 
بمعنی سامع؛ أي: أمِنْ ريحانة داع من قلبي سامعٌ لدعاء داعيهاء بدليل 


و و (o),‏ 


(۱) دلائل الاعجاز ص۲۹۲ . 

(۲) البيت لابي نواس» وهو في دیوانه ص ۰۳4۰ 

(۳) الکشاف ۰۱۷۸/۱ 

(4) الکشاف ۳۰۷/۱. 

(0) البیت لعمرو بن معد يكرب» كما في الاصمعیات ص ۰۱۷۲ والکامل للمبرد ۰۳۱۱/۱ 
والأضداد لابن الانباري ص۰۸1 والکشاف۱/ ۰۳۰۷ والخزانة ۰۱۷۸/۸ 


مورک ۳۰ الآية , ۱۰ 


ما بعده» فد أكثر القلق والارق نما یکون من دواعي النفس وأفكارهاء فعلی هذا 
یکون تفسیره مزلم اسم فاعل بیان لحاصل المعنی» وقد آخرج ابن أبي حاتم عن 
ابن عباس ڪا : كل شيء في القرآن أليم فهو موجم(). 

وقد جمع للمنافقين نوعان من العذاب: عظيمء وأليم» وذلك للتخصيص 
بالذكر هناء والاندراج مع الكفار هناك قيل: وهذه الجملة معترضة لبيان وعيد 
النفاق والخداع والباء إما للسببية أو للبدليةء و «ما» إما مصدرية مؤوّلة بمصدر 
«کان» إن کان أو بمصدر متصیّد من الخبر کالکذب. وإما موصولة» واستظهره 
أو البقاء بان الضمير المقدّر عائدٌ على اما»(۳ ورده في «البحره*" بأنه لا يلزم أن 
يكون ن ثم مقدّرٌء بل من قرأ: «یکذبون» بالتخفيف» وهم الکوفیون فالفعل غير 
متعدٌء ومن قرأ بالتشديد؛ كانم وابن كثير وأبي عمروء فالمفعول محذوف لفهم 
المعنی » والتقدير: بكونهم يكذّبون الِب و فيما جاء به» ويحتمل أن يكون 
المشدّد في معنی المخقّف للمبالغة في الکیف؛ ۰ كما قالرا في : : بان الشيء وبیّن؛ 
وصدق وصلّق. ی ل تا في الكم؛ كموّتت الإبل. ويحتمل أن 
یکون من : کذب الوحش: إذا جری ووقف لینظر ما وراءء» وتلك حال المتحيّر 
وهي حال المنافق» قفي الکلام حينئلٍ استعارةٌ تبعيةٌ تمثيليةٌ؛ اه تیه أو ماه 
ويشهد لهذا المعنی قوله ي: «مَثَل المنافق کمَّل الشاة العاثرة بين ۱ تير 
إلى هذه مرة وإلى هذه مر" والجار والمجرور صفة لعذاب. لا لأليم» كما قاله 


)١(‏ الدر المنثور ۰۳۰/۱ وهو بهذا اللفظ في تفسير ابن أبي حاتم 14/١‏ عن أبي العالية 
والضحاك وقتادة وغیرهم» وأخرجه عن ابن عباس ۱۷۸۹/۲ و ۱۸۲۸ و ۲۱۲۸/۷ و ۸/ 
٥‏ بلفظ : «أليم» كل شيء موجم. 

(۲) يعني: على القول ا مصدراًء كما ذكر السمين في الدر المصون ۱۳۰/۱ وقال: 
وهو الصحيح عند بعضهم 

,۳( الذي في الاملاء ۳ البقاء ۵۰/۱ أن «ما» هنا مصدريةء وقد يكون هذا رأياً له في كتاب 
آخرء وقد ذكره المصنف نقلاً عن البحر ۰۱۰/۱ ومثله في الدر العضوة ۱ وحاشية 
الشهاب ۳۲۳/۱. 

(6) البحر المحيط .5١/١‏ 

(5) أخرجه أحمد (۷ ومسلم (۲۷۸۶) من حديث ابن عمر ويا. قال ابن الأثير في 
النهاية ۳/ ۳۲۸: الشاة العائرة» أي: المترددة بين قطيعين» لا تدري أيهما تتبع . 


الآية : ۱۰ CED‏ گنک 
أبو البقاء؛ لأنَّ الاصل في الصفة أن لا توصف. و الكذبٌ: هو الإخبارٌ عن 
الشيء النسبة أو الموضوع على خلافيٍ ما هو عليه في نفس الأمر عندناء وفي 
الاعتقاد عند النظامء وفيهما عند الجاحظ. وكل مقصودٍ محمو يمكن التوصّل إليه 
بالصدق والكذب جميعاً فالكذبٌ فيه حرامٌ؛ لعدم الحاجة إليه» فان لم يمكن 
إلا بالکذب فالكذب فيه مباحٌ إن كان تحصيل ذلك المقصود مباحاًء وواجبٌ إن 
کان واا وصرح في الحديث بجوازه في ثلاثة مواطن؛ في الحرب؛ وإصلاح 
ذات البین» وکذب الرجل لامرأته لیرضیها""" ولا حَصْرَّء ولهذا جاز تلقينٌ الذین 
أقرٌوا بالحدود الرجوعَ عن الاقرار» فينبغي أن يقابل بين مفسدة الکذب والمفسدة 
المترتبة على الصدق» فان كانت المفسدة في الصدق أشدّ ضرراً فله الكذب وان 
كان عكسه ‏ أو شك رم عليه فما قاله الإمام البيضاوي عفا الله تعالى عنه من 
أن الكذب حرام كله" يوشك أن يكون مكّاسها فيه. 

وفي الاية تحريض للمؤمنين على ما هم عليه من الصدق والتصديق» فل 
المؤمن إذا سمع ترثّب العذاب على الكذب دون النفاق الذي هو هو تخيّل في 
نفسه تغليظ اسم الکذب. وتصوّر سماجته فانزجَرَ عنه أعظمَ انزجار» وهذا ظاهر 
على قراءة التخفيف”' ويمكن فى غيرها أيضاً لا نسبة الصادق إلى الكذب کذب 
وکذا کثرته . ۱ 

وان تکلف في المعنی الأخير وقیل: إنه مأخودٌ من كب المتعدّي» كانه يكب 
رآيه» فیقف لينظرء لکن لما کثر استعماله في هذا المعنی» وکانت حالة المنافق 
شبيهة بهذا" جاز أن يُستعار منه لها امک على بُعلٍ بعيد ذلك التحریض. 


.۵۰/۱ إملاء ما منّ به الرحمن‎ )١( 

(۲) آخرجه آحمد (۰)۲۷۲۷۲ ومسلم (۲۲۰۵) من حدیث آم وم بت عفر لا 

(۳) تفسیر البيضاوي ۸۲/۱. 

(4) هي قراءة عاصم وحمزة والكسائي وخلف. وقرا الباقون: «یکذبون» بالتشدید. التیسیر 
ص ۰۷۲ والنشر ۲۰۸-۲۰۷/۲. 

(۰) يشير إلى ما ورد من المجاز في قولهم: : كذّب الوحشی وگذّب» اي: جری شوطاًء ثم وتف 
لینظر ما وراء» فالمنافق متوقّف في رأيه متردّد ذ في آمره. ينظر تفسیر آبي السعود ۱/ ۰:۳ 
وحاشية الشهاب ۰۳۲/۱ وأساس البلاغة 0 


ا CD‏ 55 
اس سس ا سس سو وس و بو و el‏ 


ولا يرد على تحريم الكذب ‏ في بعض وجوهه ‏ ما روي في حديث الشفاعة عن 
إبراهيم عليه السلام أنه يقول: «لسث لها إن كذبثتٌ ثلاث كذبات»”'' وعنى ‏ كما في 
رواية أحمد -: إن سق [الصانات: ]۸٩‏ و «بل تلم حكبرف: مش [الانياء :] وقوله 
لابجلاك ل ات ون سارت ا "“؛ وکان من 
طريق السياسة التعرّض لذوات الازواج دون غيرهنَّ بدون رضاهن فإنها إن كانت من 
الكذب المحرّم فأين العصمة وهو أبو الأنبياء؟! وان لم تكن كذلك فقد آخبر يوم 
القيامة بخلاف الواقع وحاشاه ‏ حيث إن المفهوم من ذلك الكلام إني أذنبت فأستحي 
آن آشفع» وهل يستحي مما لا إثم فيه؟! ولقوة هذه الشبهة قطع الرازي بكذب الرواية 
صيانة لساحة إبراهيم عليه السلام جر یس تسه 
عن الكذب» وقد صدرت من سيد أولي العصمة صلی الله عليه وآله وسلم كقوله: «من 
ماء» في حدیث الهجر:*۲. وتسمیه كذباً على سبیل الاستمارة؛ ۳ 
الصورة» فهي من المعاریض الصادقة كما ستراه باحسن وجه إن شاء الله تعالی في 
موضعه. لكنّها لما كانت مبنيةٌ على لين العريكة مع الأعداءء ومثله ممن تكمّل الله 
تعالى بحمايته يناسبه المبارزة! فَلِعٌُدوله عن الأؤلى بمقامه عَدِّ ذلك في ذلك المقام 
ذنباً» وسمّاه كذباً لكونه على صورته» وما وقع لنبينًا عليه الصلاة والسلام من ذلك لم 
يقع في مثل هذا المقام حتی يستحيي منه» فلكل مقام مقال . 

على أنًا نقول: إنها لو كانت كذباً حقيقة لا ضرر فيها ولا استحياة منهاء كيف 


وقد قال ية : «ما منها كذبةٌ إلا جاک بها عن دين اله“ فهي من الكذب المباح» 


(۱) أخرجه آحمد (۰)۹۲۲۳ والبخاري (1۷۱۲) واللفظ له» ومسلم(95١)‏ من حديث 
أبي هريرة ذه . ۱ 

0( ا اا من حديث أبى هريرة له وأخرجه البخاري (۳۳۰۷) و (۳۳۵۸) 
و (۵۰۸4) مرفوعاً وموقوفاً واخرج المرفوع أيضاً مسلم (۲۳۷۱). 

(۳) تفسير الرازي ۰۱۸۹/۲۲ 

(4) كذا ذكر» والصواب أن ذلك كان في غزوة بدر. ينظر سيرة ابن هشار 7 . 

(۰) يعني مبارزة آعدائه بالمکروه بذلاً لنفسه في سبیل اله» أو دشر لا في حفظ حصن اله. 
حاشية الشهاب ۳۲۹/۱. 

10( قطعة من حديث أخرجه أبو يعلى )٠٠٤١(‏ عن أبي سعيد الخدري ڪه » وبنحوه عند أحمد 
)١043(‏ من حدیث ابن عباس وه » ولفظه عن آحمد : «والله إن حاول بهن إلا عن دين الله؟. 


۳ دی زو 


لکن لما كان مقام الشفاعة هو المقام المحمود المخبوء للحبيب لا الخليلء آظهر 
التواضع وإظهارٍ العجز والدفع بالتي هي أحسن ما“ لا یخنی. فكأنه قال: أنا 
لا آمَنُ من العتاب على كذب مباح؛ فکیف لي بالشفاعة لكم في هذا المقام؛ 


فلیحمظ 


ثم إن الإنيان بالافعال المضارعة فى آخبار الأفعال الماضية الناقصة أمرٌ 
مستفیض؛ کأصبح یقول کذا. و كاد يرع قوب دري ينهد [التوبة: ۱۱۷] 
ومعناه: أنه في الماضي كان مستمرا متجدّداً بتعاقب الامثال؛ والمضيئٌ والاستقبال 
بالنسبة لزمان الحکم؛ وقد عد الاستمرار من معاني «کان» فلا إشكال في 
«بما کانوا یکذبون»حيث دلت «کان» على انتساب الکذب إليهم في الماضي؛ و 
«یکذبون» على انتسابه فى الحال والاستقبال والزمانُ فیهما مختلف. ودَفْعه بأنَّ 
«کان» دا على الاستمرار في جميع الازمنة» و «يكذبون» دلّ على الاستمرار 
التجددي الداخل في جميع الازمنة - على علاته ‏ يُغني اللهُ تعالی عنه. 

وأمال حمزة «فزادهم» في عشرة آفعال ووافقه ابن ذکوان في إمالة جاء وشاء 
وزاد هذه وعنه خلافٌ في زاد غيرهاء والامالهٌ لتمیم والتفخیم للحجاز. وقد نظم 
أبو حيان تلك العشرة فقال : 
وعشرة أفعالٍ تمال لحمزة فجاء وشاء ضاق ران وكملا 
بزاد وخاب طاب خاف معاً وحا ق زاغ سوى الأحزاب مع صادها فلا“ 

َا ی له لا تنیدوا في الأرض َالو تا تحن مُصيحوت 09)» اختلف في 
هذه الجملة فقيل: معطوفة على «یکذبون»؛ لأنه أقرب ولیفید تیه للعذاب أيضاًء 
ولِيؤذِنَ أن صفة الفساد يُحترز منها كما يُحترز عن الکذب. ووجه إفادثة لتسبّب 
الفساد للعذاب أنه داخل في حير صلة الموصول الواقع سبباًء إذ المعنى في قولهم : 


(۲) يعنى أنه قل استدد زة: ول رَاعْتِ مد [الاحزاب : ۰۲۱۰ و راغت عنهم اضر 
[ص : "5؟] البحر 0۹/۱ . 


۱۱ + ر ۳6 ) الآية‎ UPD 


طِإِنَمَا ن مملخورکعه إنكارٌ لاڏعائهم أنَّ ما نسب لهم منه صلاحٌ» وهو عنادٌ 
یت والإصرارٌ على ذلك فسادٌ وائم. وهذا الذي مال إليه 
الزمخشري"۴. وهو مبنيٌ على عدم الاحتیاج إلى ضمير في الجملة یعود إلى «ما»؛ 
فإنه يغتفر في التابع ما لا يغتفر في المتبوع» وإلا يكون التقدير: ولهم عذابٌ أليم 
بالذي كانوا إذا قيل لهم. . إلخ»› وهو غير منتظم؛ وكأنَّ من يجعل «ما» مصدرية 
يجعل الوصل ب «کان»» حيث لم يُعهَدٌ وضلها بالجملة الشرطية» نعم یرد ان قوله 
تعالى: ظإِنَمَا خن مُمیخورکع» کذب. فیوول المعنى إلى استحقاق العذاب 
بالكذب» وعطف التفسير مما يأباه الذوق والاستعمال» ومن هنا قيل بأنَّ هذا 
الت وه على ورا يكذيون ببالععديد .على اد اسعفالاته ؛ لیکون سيا 
للجمع بين ذمّهم بالكذب والتكذيب. 

وقول مولانا مفتي الديار الرومية في الاعتراض: زد هذا النحو من التعليل 
حه آن یکرن باوصاني ظاهر العلية» مسلمة البرت للموصوف» غنية عن البیان 
لشهرة الاتصاف بها عند السامع أو لتق اللکر صریعا او امتلزاماه ولا ريت 
في أذ هده الخرطة غير او فا ی ی 
التعلیل۲۳ = لا يخفى ما فيه على مَن أمعن النظر. 

وقیل : معطوفة على «یقول»"" لسلامته مما فى ذلك العطف من الدغدغة» ولتكون 
لآيات حينئلٍ على نمط تعديد قبائحهم» وإفادتهم انُصافهم کل من تلك الأوصاف 
استقلالاً وقصداً ودلالَتها على لحوق العذاب بسبب كذبهم الذي هو أدنى أحوالهم 
فما نك بسائرها؟ ولكون هذا الماضي لمكان «إذا» مستقبلاً حسن العطف . 

وفيه: أن مال هذه الجملة الکذت كما أشير إليه» فلا تغایر سابقهاء و 
التغاير بالاعتبار وضمٌ القيود فهو جزءٌ الصلة"*" أو الصفة» وكلاهما يقتضي عدم 


. ۱۸۰-۱۷۹/۱ في الكشاف‎ )١( 

(۲) تفسير أبي السعود ٤۳/١‏ . 

(۳) والتقدير: ومن الناس من يقول... ومن الناس من إذا قيل لهم. الدر المصون ۰۱۳۸/۱ 

(4) قوله: جزء» ساقط من المخطوطء و في حاشية الشهاب ۳۲۷/۱ (والكلام منه) فهو جزء 
من الصلة... 


E هد‎ 


الاستقلالء وأيضاً کون ذلك الكذب أدنى e‏ آدنی عقل» 
على أنَّ تخلّل البيان و الاستعناف» و إن لم يكن أجنبيًا بين أجزاء الصلة أو الصفت 
لا يخلو عن استهجان. 

فالذي آمیل إليه» وأعرّل ‏ دون هذين الأمرين ‏ عليه؛ ما اختاره المدقّق في 
«الکشف» وتريبٌ منه كلام أبي حيان في «البحر»”": أنها معطوفةٌ على قوله: 
طوْمنَ الاس من وله لبيان حالهم في ادّعاء الإيمان وكذيهم فيه أولاً» ثم بیان 
حالهم في انهماكهم في باطلهم ورؤية القبيح حسناً والفساد صلاحاً ثانياًء ويجعل 
المعتمد بالعطف مجموع الاحوال وان لزم فيه عطف الفعلية على الاسمية؛ فهو 
أرجح بحسب السياق ونمط تعديد القبائح . 


وما قيل عليه : إنه ليس مما يعتدٌ به و إِنْ توهّم كونه أَوْنَى بتأدية هذه المعاني 
وذلك لعدم دلالته على اندراج هذه الصفة وما بعدها في قصة المنافقين وبيان 
أحوالهم» إذ لا يَحْسَنُ حينئظٍ عودٌ الضمائر التي فيها إليهم: كما يشهد به سلامة 
الفطرة لمن له أدنى درْبةٍ بأساليب الكلام = كلام خارج عن دائرة الإنصاف» 
كما يشهد به سلامة الفطرة من داء التحضّب والاغتساف» فاد عرد الضمائر رابظ 
للصفات بهم» وسوق الكلام منادٍ عليه وقد يأتي في القصة الواحدة جملةٌ مستأنفةٌ 
بغير عطف» فإذا لم يُنافه الاستثناف رأساً كيف ينافيه العطف على أوله المستأنف» 
والعطف نما يقتضي مغايرةً الأحوال لا مغايرةً القصص وأصحابها"". 


وما أخرجه ابن جرير عن سلمان وله من أنَّ أهل هذه الآية لم يأتوا بعد“ 
ليس المراد به أنّها مخصوصة بقوم آخرين كما يُشعر به الظاهرء بل أنّها لا تختص 
بمن كان من المنافقين وان نزلت فيهم؛ إذ خصوص السبب لا ينافي عمومٌ النظم . 

ثم القائل للمنافقين في عصر النزول هذا القول ما النبنُ صلى الله عليه وآله 
(۱) يعني هي من باب عطف الجمل استئنافاً. البحر ۰۱۳/۱ وقول صاحب الكشف ذكره 

الشهاب في الحاشية ۰۳۲۷/۱ 

(۲) فلو قال قائل: لولا الحمقى لخربت البلدان ولولاهم لم يحتج لحاكم ولا سلطانء كانت 

الجملة الثانية معطوفة على أول الكلام» وهما صفة لشيء واحد. حاشية الشهاب ۰۳۲۸/۱ 
(۳) تفسير الطبري ۲۹۷/۱. 


١١ ۰ الآية‎ GED Dr 
وسلم : تبليغاً عن الله سبحانه المخيرٌ له بنفاقهم» أو أنه عليه الصلاة والسلام بِلَغْه‎ 
عنهم ذلك ولم يقطع به» فنصحهم فأجابوه بما أجابوه» أو بعض المؤمنين الظائین‎ 
بهم» المتفرّسين بنور الإيمان فیهم أو بعض من كانوا يلقون إليه الفسادء فلا يقبله‎ 
منهم لامر ماء فينقلب واعظاً لهم قائلاً: طلا نُنْسِدُوأ».‎ 

والفساد: التغّر عن حالة الاعتدال والاستقامة» ونقيضّه الصلاح» والمعنی : 
لا تفعلوا ما يؤدّي إلى الفساد» وهو هنا الكفرٌ كما قاله ابن عباس. أو المعاصي 
كما قاله أبو العالية. أو النفاقٌ الذي صافَزا به الکفار فأطلعوهم على أسرار 
المؤمنين» فان کل ذلك يؤدّي ‏ ولو بالوسائط ‏ إلى خراب الأرض» وقلة الخير» 
ونزع البرکة» وتعظل المنافع . 

وإذا كان القائل بعض من كانوا يلقون إليه الفساد فلا يقبله ممن شاركهم في الكفرء 
يُحمل الفساد على هَيّج الحروب والفتن» الموجب لانتفاء الاستقامة» ومشغولية الناس 
بعضهم ببعض» فيهلك الحرث والنسل» ولعل النهي عن ذلك لو أو تم في العاقبة 
وإراحة النفس عم ضرژه أكبر من نفعه» مما تميل إليه الحذّاق . على أنَّ في أذهان كثير 
من الكفار إذ ذاك تفع ما يغني عن القتال» من وقوع مكروه بالمؤمنين ويك اله إل 
أن بشم وده [التوبة: ۳۲]» ولا يخفى ما في هذا الوجه من التکلف . 

والمراد من الأرض: جنسّهاء أو المدينة المنورة» والحمل على جميع الارض 
ليس بشيء» إذ تعريفٌ المفرد يفيد استيعاب الأفراد لا الاجزاء اللهم إلا أن يعتبر 
کل بقعةٍ أرضاًء لكن يبقى أنه لا معنى للحمل على الاستغراق» انار قق 
الحكم في فردٍ واحد. وليس ذكرٌ الأرض لمجرد التأکید بل في ذلك تنبيةٌ على أنَّ 
الفساد واقع في دار مملوكة لمنعم أسكنكم بهاء وخولکم بنعمها : 
واقبحٌ خی الله من بات عاصياً لمن بات في تعمائه یتقلپ() 


ودإنّماه للحصر كما جرى عليه بعض النحویین وأهل الاصول» واختار في 
«لبحر»( أنَّ الحصر يُقهم من السیاق ولم تدلٌ عليه وضعاً وجَعّل القول بکونها 


(۱) البيت للمتتبي؛ وهو في دیوانه ۳۰۹/۱ بلفظ : واظلم اهل الظلم من بات حاسداً. . 
(0) ۰۲۱/۱ 


الآية : ۱۲ TAD‏ و الك 


مربةً من «ماء النافية دخل علیها «إن» التي للإئبات» فأفادت الحصر قولاً ركيكاً 
صادراً عن غير عارفی بالنحو. ۱ 

ومعنى «إنما نحن مصلحون» مقصورون على الإصلاح المَخض الذي لم یشب 
کي من وجوه الماد وقد بلغ في الوضوح بحیث لا يتبخي أن پرتاب فية» 
والقصر اما قصر افراد أو قلب» وهذا اما ناش عن جهل مرکب. فاعتقّدوا الفساد 
صلاح فأصروا واستکبروا استكباراً : 
يُقضى على المرء في أيام محنته خی نرف تسا ما پیش الح 

ومّا جار على عادتهم في الکذب. وقولهم بأفواههم ما ليس في قلوبهم. 

وقرأ هشام والكسائيٌ : «قيل» بإشمام الضم"؛ ليكون دالاً على الواو المنقلبة 
وقؤل ‏ باخلاص الضم ۳9 ولم يقرأ بها. 

ذال ام م انتیشرة کن ل نرت (©4 رذ لدعواهم المَحكيةٍ على آبلغ 
وجه» رسا اک 
السامع» مع تأكيد الحكم وتحقيقِه ب «إنَّه و «آلا» بناء على تركّبها من همزة 
الاستفهام الإنكاري الذي هو نفئ معئّى» و «لا النافية» فهو نفی نفي”"» فيفيد 
الاثبات بطريق برهانيٌ أبلغ من غيره» ولإفادتها التحقيق ‏ كما قال ناصر الدین* - 
لا يكاد تقع الجملة بعدها إلا مصدّرةٌ بما یلقّی به القسم» إن واللام وحرف النفي . 

والذي ارتضاه الكثير أنّها بسيطة. لا لأنها تدخل على أن المشددة و الا 
النافية لا تدخل عليها؛ إذ قد يقال: انفسخ بعد التركيب حكمها الأصليٌ؛ > بل لا 
الاصل البساطة. . ودعوى: لا يكاد. .. الخ» لا تكاد تسلّم كيف وقد دخلت على 
رَبَّ وحبّدا ويا النداء فى : 


(۱) البیت للامیر يحيى بن علي باشا المدني المتوفی سنة (۱۰۹0ه)۰ كما في خلاصة الاثر في 
أعيان القرن الحادي عشر /٤‏ ۷۱-1۷۵ . 

(۲) التیسیر ص ۰۷۲ والنشر ۰۲۰۸/۲ وهي قراءة یعقوب في رواية رويس . 

(۳) في الاصل : نفي النفي» والمثبت من (م) وحاشية الشهاب ۰۳۳۱/۱ والکلام منه. 

۰۳۳۱/۱ هو البيضاوي» وکلامه في تفسیره مع حاشية الشهاب‎ )٤( 


سا CAP‏ الآية : ۱۲ 


ألا رب يوم صالح لك SPE‏ بن 


اا ال زار تا دن 


الا ني :شيعن هبتر ۱ 

وض إلى ذلك تعریف الخبر وتوسیط الفصل". 

وأشار ر «لا یشعرون» - على وجه - إلى أنَّ کونهم من المفسدین قد ظهر ظهور 
المحسوس بالمشاعرء وان لم یدرکوه وأتى سبحانه بالاستدراك هنا ولم يأت به 
بعد المخادعة؛ لأنَّ المخادعة هناك لم يتقدّمها ما یوم منه الشعور رهما يقتضي 
تعقیبه بالرفع» بخلاف ما هناء فإنهم لما نهوا عما تعاطوه من الفساد الذي لا يخفى 
على ذوي العقول» فأجابوه بادعاء آنهم على خلافه زا یر سبحانه بقسادهم 
هه یی کذلك» aS‏ 


علم» 0 ل بل ربما يقال : 
إنه انا حال من عيرة: وهذا کلّه على تقدیر أن یکون مفعول «لا یشعرون» 


)١(‏ وعجزه: ولا سيما يوم بدارة ججلججل» والبيت لامرئ القیس؛ وهو في ديوانه ص ۰۱۰ والبحر 
0١‏ برواية: ألا رب يوم لك منهنّ صالح. 

(۲) وعجزه: وهندٌ أتى من دونها النأي والبُعدء والبيت للحطيثة» وهو في ديوانه ص ۰۱8۰ 
والبحر 11/١‏ . 

(۳) وعجزه: فقد جاوزیّما حمر الطریق» وهو في الأضداد لابن الانباري ص۰۵۳ والحلل في 
شرح أبيات الجمل للبَظَلْيَؤْسي ص١۱۹‏ وشرح المفصل ۰۱۲۹/۱ والبحر ۰۱۱/۱ قال 
البطليوسي : هذا البيت لا أعلم قائلهء والحمَر: كل ما يستر الانسان وغيره» من شجر 
وغیره» یقرل لصاحبیه : قد جاوزتما المکان الذي فيه انقطاع السبیل» فسيرا آمنین . 

(؛) يعني أن تعریف الخبر وهو «المفسدون»؛ وتوسیط ضمیر الفصل وهو «هم؛ يضم إلى «الاء 
وهإن» في تأكيد الحكم وتحقيقه. ينظر حاشية الشهاب ۰۳۰۳/۱ 


الاية : ۱۳ زک 
محذوفاً مقدّراً ب : آنهم مفسدون ویحتمل أن يقدّر أنَّ وبال ذلك الفساد یرجع 
البهی أو: آنا نعلم آنهم مفسدون؛ ویکون «ألا إنهم هم المفسدون» لافادة لازم 
فائدة الخبر بناءٌ على آنهم عالمون بالخبر جاحدون له كما هو عادتهم المستمرة 
ویبعد هذا إذا كان المنافقون آهل کتاب» ویحتمل أن لا ینوی محذوف وهو آبلغ 
في الذم. وفیه مزا تليق له و٩‏ إذ من كان من أمل الجهل لا ينبغي للعالم أن 
یکترث بمخالفته . 
وفي «التأويلات؛ لعلم الهدی": 95 6 هذه الآية حجةٌ على المعتزلة في أنَّ 
التکلیف لا یتوه بدون العلم بالمکلّف به؛ وأنَّ الحجة لا تلزم بدون المعرفت 
فان الله تعالى أخبر أنَّ ما صنعوا من النفاق إفسادٌ منهم مع عدم العلم» فلو كان 
حقيقة العلم شرطاً للتكليف ولا علم لهم به» لم يكن صنيعهم إفساداً؛ ان الإفساد 
ارتكابٌ المنهيّ عنه» فإذا لم يكن النهي قائماً عليهم عن النفاق؛ لم يكن فعلهم 
إفساداًء فحيث كان إفساداً دل على أنَّ التكليف يعتمد قيام آلة العلم الت ن 
المعرفت لا حقيقة المعرفت فيكون حجة عليهم. وهذه المسألة متفرّعة على مسألة 
مقارنة القدرة للفعل وعدمهاء وأنت تعلم أنه مع قيام الاحتمال يقعد على العجز 
الاستدلال. 
لذا قل لَهُمْ ءایثرا كمآ ءَامَنَ الاش إشارة إلى التحلية ‏ بالحاء المهملة ‏ 
كما أن «لا تفسدوا» إشارةٌ إلى التخلية - بالخاء المعجمة ‏ ولذا فد وليس هنا 
ما يدل على أنَّ الأعمال داخلةٌ في كمال الإيمان أو في حقيقته كما قیل؛ لأنَّ اعتبارٌ 
ترك الفساد لدلالته على التكذيب المنافى للإيمان. وخذف المؤمَنٌ به لظهوره. أو 
آرید : افعلوا الایمان والکاف في موضم نصب. وأكثر النحاة يجعلونها نعتاً 
لمصدر محذوف. أي: إيماناً كما آمن الناس» وسیبویه لا یُجوّز حذف الموصوف 
وإقامة الصفة مقامه في هذا الموضع؛ ویجعلها منصوبة على الحال من المصدر 
المضمر المفهوم من الفعل" ولم تُجعل متعلّقة ب «آمنوا» والظرف لغوء بناء على 
أن الکاف لا تكون کذلك. و «ما» إِمّا مصدرية أو كاقّة» ولم تجعل موصولة لما فيه 


)۱( هو أبو منصور الماتريدي» والكلام في تفسيره المسمى: تأويلات أهل السئة ۹۹2۸ 
زفق ینظر الکتاب ۰۲۲۸-۷۱ والدر المصون .١ 1١/١‏ 


يول لكك GHD‏ الآية : ۱۳ 
من التكلف» والمعنى على المصدرية: آمنوا إيماناً مشابهاً لإيمان الناس» وعلى 
الکث: کر تا كما تسل بان الناس» وذلك بان يكون مقروناً بالاخلاص 
یرادن لدان لول ارت بعد من آموسین بل كنا ترجه 
جریر عن ابن عباس و 3 ٠“‏ وهم نصب عينٍ أولي لین 0 وملتفت خواطرهم 
ف . 0 .۰ +5 م ر 
لتألّيهم منهم وقد مر ذكرهم أيضاً لدخولهم د خولا أوَليَا في الزن ءامنواک>ه 
[البقرة : ]٩‏ فالعهد خارجيٌ ۰ أو خارجئٌ ذكْري. 
أو من آمن من أبناء جنسهم. کعبد الله بن سلام» كما قاله جماعة من وجوه 
اشخان 


أو المراد: الكاملون في الإنسانية الذين يُعَدَّ من عَدَاهم في عداد البهائم في لد 
التمييز بن الخى والباطل» فاللام ِمّا للجنس أو للاستغراق. 

واستُّدلَ بالآية على أنَّ الإقرار باللسان إيمانء وإلا لم ید التقیك وكوثه 
للترغيب يأباه إيرادهم التشبيه في الجواب. والجواب عنه ‏ بعد إمكان معارضته 
بقوله تعالى : رما هم بويد انه لاخلدت ني جواز الذادق الإبمان على 
التصديق اللساني» لكن من حيث إنه ترجمةٌ عما في القلب أقيم مُقامه» إنما النزاع 
في كونه مسمّى الإيمان في نفسه ووضم الشارع إياه له مع قطع النظر عما في 
الضمیر. علی ما بين لك في محله. . .۰ ۱ 

ولما طلب من المنافق الایمان دلّ ذلك على قبول توبة الزنديق : 
GS‏ وا ار ی اه ها OE‏ 
)١(‏ تفسیر الطبري ۳۰۲-۳۰۱/۱. 
(0) غين على قلبه غَيْناً: تنشّته الشهوةء أو عطي عليه وألبس أو احاط به الرّين. القاموس 

(غين). 

نصب e‏ وا کک 9 نهم لها الممجزات وتلار رن 


علیهم . ینظر حاشية الشهاب ۰۳۳۵/۱ 
(4) البیت لابي الاسود الدژلي كما في أدب الکاتب ص ۰4۰۷ واصلاح المنطق ص۰۳۲۹ 


نعم إن كان معروفاً بالزندقة داعياً إليها ولم ينب قبل الأخذ فتل کالساحر؛ ولم 
تقبل توبته كما أفتى به جممٌ من المحقّقين. 

الوا امن کنا عم اها أرادوا: لا يكون ذلك أصلاًء فالهمزة للإنكار 
الإبطاليّء وعَتوا بالسفهاء؛ إما أولئك الناس المتقدّمين» أو الجنس بأسره» وأولئك 
الکرام والعقلاء الفِحَام م داخلون فيه بزعمهم الفاسدٍ رٍ دخولاً اف وأبعد من ذهب إلى 
للام للصفة الغالبة کی ای لأنه لم يغلب هذا الوصف على آناس 
مخصوصین إلا أن يذّعَى غلبته فیما بینهم» قاتلهم الله أنّى يؤفكون. 

والسَّمّه: الخفة والتحرّك والاضطراب. وشاع في نقصان العقل والرأي» 
وإنما سمَّهوهم جهلاً منهم. عن ا مار يما IS‏ ی ويحتمل 
أن يكون ذلك من باب التجلد حَذراً من الشماتة؛ إن فشر الناس بمن آمَن 
منهم» واليهود قوم بهت. 

وقد استشكل هذه الآية کثیر من العلماء: بأنه إذا كان القائل المؤمنين ‏ كما هو 
الظاهر ‏ والمجيبٌ المنافقين يلزم أن يكونوا مُظهرين للكفر إذا لقوا المؤمنين» فأين 
الفاق وهو المفهومٌ من السياق والسباق؟ 

وأجيب بأنَّ هذا الجواب كان فيما بینهم وحکاه الله تعالى عنهم وردّه علیهم 
وليس الجواب ما يقال مواجهة فقطء فقد استفاض من الحْلّف إطلاق لفظ الجواب 
على رد كلام السلف مع بعدٍ العهد من غير نكير. 

وقيل: «إذا» هنا بمعنى لوء تحقيقاً لابطانهم الكفرء وأنهم على حال تقتضي 
أنهم لو قيل لهم كذا قالوا كذاء كما قيل مثله في قوله: 

تفه ره ET‏ 
وقیل : إنه كان بحضرة المسلمین؛ لکن مساررةً بينهم» وأظهره عالم السر 


(۱) کوکب أحمر مضيء بحبال الثریا من ناحية الشمال» ویطلع قبل الجوزاء. اللسان (عوق). 
(۲) قائله أبو تمام» وهو في دیوانه ۱۱۱/۳ بشرح التبريزي» ونقله المصنف بهذا اللفظ عن 
الشهاب في الحاشية ۰۳۳۳/۱ ورواية الدیوان : 
کریم متی آمدخه آدخه والوری معي ومتی ما لمته لمته وحدي 


اكز 18۲ ) الآية ۰ ۱۳ 
والنجوى. وقيل: كان عند من لم یش سرّهم من المؤمنين لقرابة أو لمصلحة ما. 


وذكر مولانا مفتي الديار الرومية: أنَّ الحقٌّ الذي لا مُحید عنه أن قولهم هذا و 
إن صدر بمحضر من الناصحين» لا يقتضي کوتهم من المجاهرین؛ فإنه ضَرْبٌ من 
الکفر أنيق» ون في النفاق عريق؛ لأنه کلام محتملٌ للشر كما کر في ر 
وللخير بأن يحمل على ادعاء الإيمان كإيمان الناس و إنكار ما اتهموا به من 
النفاق» على معنی : أنؤمن كما آمن السفهاء والمجانينٌ الذين لا اعتداد بإيمانهم لو 
آمنواء ولا نؤمن كإيمان الناس حتى تأمرونا بذلك» وقد خاطبوا به الناصحين 
استهزاء بهم» مُرائين لارادة المعنى الأخيرء وهم معرّلون على الأول. والشرع ينظر 
للظاهر وعند الله تعالى علم السرائرء ولهذا سكت المؤمنون ورد الله سبحانه عليهم 
ما كانوا يُسرُون» فالكلام كنايةٌ عن كمال إيمانهم» ولكن في قلب تلك الكناية 
نكايةٌ» فهو على مشاكلة قولهم رامع غَيْرَ مه [النساء:41] في احتمال الشر 
والخير» ولذلك نهى عنه. وجَعَل رحمه الله تعالى قوله تعالى في الحكاية عنهم 
انما نحن مُصَلِحُورح» [البقرة:١١]‏ من هذا القبيل أيضاً. 

وإلى ذلك مال مولانا الشهابٌ الخفاجنٌ "* وادّعى أنه من بنات أفكاره. 
وعندي أنه لیس بشيء؛ ان «أنؤمن» لإنكار الفعل في الحال» وقولهم «كما آمن 
السفهاء» بصيغة الماضي صريحٌ في نسبتهم السفاهة إلى المؤمنين لایمانهم» 
فلا تورية ولا نفاق» ولعله لما رأى صيغة الماضي زاد في بیان المعنى: لو آمنوا. 
ولا آدري من أين أتى به ولا یلح العطار ما اند الدهر؛ فَالأَهُونُ بعض 
هاتيك الوجوه. 


وقوله: إِنَّ إبراز ما صدر عن أحد المتحاورین في الخلاء في معرض ما جری 
بینهما في مقام المحاورة مما لا عهد به في الکلام؛ فضلاً عما هو في منصب 
الاعجاز(۲۳. لا یخفی ما فيه على مَن الع على محاورات الناس قديما وحديثا 
وواه يفول الْحَنَّ وهو يَهْرى اليل [الاحزاب:4]. 


(۱) في حاشيته على البيضاوي ۳۳۳/۱. 


الآية + GED ٠١‏ اکن 


ال ی هم هاه ركن لا ینود )4 رد وأشنع تجهيل حسبما أشير إليه 
ل بع س ك3 مه و 2 رح م 
فيما سلف. وإنما قال سبحانه هنا: (لَا يَمَلّمُونَ) وهناك (لا بِنْعْیت) لأن المثْبَتَ 
لهم هناك هو الافساد. وهو مما يدرك بأدنى تأمّل» ولا يحتاج إلى کثبر فكر» فنفی 
عنهم ما يدرك بالمشاعر مبالغةَ في تجهيلهم » والمثبّت هنا السَّفَهُ والمصدر به الأمر 
بالایمان» وذلك مما يحتاج إلى نظر تام يفضي إلى الإيمان والتصديق» ولم يقع 
منهم المأمور به» فناسب ذلك نفي العلم عنهم › ولال السَّفَة خف العقل والجهل 
بالأمور ‏ على ما قيل - فيناسبه أتمّ مناسبةٍ نفئ العلم» وهذا مبنیٌ على ما هو الظاهر 
في المعقول" وعلی غير الظَاهرٍ غيرٌ ظاهر فتدبر. 
ثم اعلم أنه إذا التقت الهمزتان والأولى مضمومة والثانية مفتوحة من كلمتين 
نحو: «السفهاء آلا» ففي ذلك أوجة: تحقیق الهمزتين» وبذلك قرأ الكوفيون وابن 
عامر. وتحقیق الأولى وتخفیث الثانية بإبدالها واواً. وبذلك قرأ الجرییّان 
وآبو عفرو .وهيل الاولی بجقلها بين الهمزة والواؤ وتحقیق الثانیة» وتسهيل 
الأولى وابدال الثانية واوآء وأجاز قومٌ جَعْلَ الهمزتين بين بِينَ ومتعه آحرون۳. 


سارل 


و فوا الب اموا الوا ءامنا بیان لدأب المنافقين» وأنهم إذا استقبلوا 
المزمنین دفعوهم عن آنفسهم بقولهم آمثا؛ استهزا فلا يتومّم أنه مکرّز مع أول 
القصة لانه إبداء لخبثهم ومکرهم. وكشفٌ عن افراطهم في الذعارة“ وادعاء 
نهم مثل المزمنین في الایمان الحقيقي» وأنهم آحاطوه من جانبیه. على أنه لو لم 
يكن هذا لا ينبغي أن يتومّم تكرارٌ أيضاً؛ لأنَّ المعنی: ومن الناس من يتفرّه 
بالإيمان نفاقاً للخداع وذلك التفوّه عند لقاء المؤمنين» وليس هذا من التكرار 
بشيء؛ لما فيه من التقييد وزيادة البيان» وأنهم ضموا إلى الخداع الاستهزاءة» وأنهم 
لا يتفرّهون بذلك الا عند الحاجة. 


(۱) في (م): المفعول. 

(۲) التيسير ص ۳-۳۳ والبحر 258/١‏ وينظر النشر ۱/ ۰۳۹۰-۳۸۲ 

.58/١ البحر‎ )۳( 

(4) كذا في الاصل و (م)ء ولعل الصواب: الزعارةء يقال: في خلقه زعارّة بتشدید الراء 
وتخفیفها أي: شراسة وسوء خلق . اللسان (زعر). 


والقول بأنَّ المراد ب «آمنا» أولاً الإخبارٌ عن إحداث الایمان وهنا عن إحداث 
إخلاص الإيمان مما ارتضاه الإمام” ولا آقتدي به وتأبيده له بان الاقرار الان 
كان معلوماً منهم غيرٌ محتاج للبيان» وإنما المشكوك الاخلاص القلبي» فيجب 
إرادته» يدفعه النظر من ذي ذوقٍ فيما حرّرناه. 

واللقاء: استقبال الشخص قريباً منه» وهو أحد أربعةً عَشَرَ مصدراً للقي» وقرأ 
أبو حنيفة وابن السميفع : الاقّواك وجعله في «البحره , وف الئل المح 

وحذف المفعول في ءامنا قیل : اکتفاء بالتقييد قبل بالله وباليوم الآخر. 
وقیل: المراد: آمنا بما آمنتم به. وأبعد مّن قال: آرادوا الایمان بموسی عليه 
السلام دون غیره» وحذفوا تورية منهم و إيهاماً. 


جا ردم و ی ری 
والبيضاوي ومولانا مفتي الديار الرومية”” ' وغیرهم» فهو من طریق السدّي الصغير» 
عر كنات وتلك السلسلة سلسلةً الکذب لا سلسلةٌ الذهب» وآثارٌ الوضع لائحة 
على ما ذکروه؛ فلا يعوّل علیه» ولا بلتفث إليه©2. 


ودا حا إل میطینین)» من خلوتٌ به وإليه: إذا انفردت معه» أو من قولهم 

في المثل : اطلب الامر ولا ذم أي: دا ومضى عنك» ومنه د خلت من 

سن که [آل عمران ۷۰ وعلی الثاني المفعول الأول هنا دوف لعزم بعلن 

الغرض به أي : إذا هم ویَعْیِیثه إلى المفعول الثاني ب «إلى» لما في المضی عن 
الشيء معنى الوصول إلى الآخر. 

واحتمال أن يكون من خلوتٌ بهء أي: سخرتٌ منه» فمعنی الآية: إذا أنهوا 

السخرية معهم وحدّثوهم كما يقال: أحمدٌ إليك فلاناً وأذمه إليك = مما لا ينبغي 


. 1۹/۲ هو الرازي في تفسيره‎ )١( 

(۲) البحر ۰1۸/۱ والقراءة عن ابن السميفع في القراءات الشاذة ص ۲ . 

(۳) الكشاف ۰۱۱4/۱ وتفسير البيضاوي ۰۸۱/۱ وتفسير أبي السعود ۰4۱/۱ 

(4) في (م): بوجه إليه» والخبر أخرجه الواحدي في أسباب النزول ص۲۰ من طريق السدّي 
الصغير مروان بن محمدء عن الكلبي» عن أبي صالح ‏ وهي سلسلة الكذب ‏ عن ابن عباس . 

() المستقصی ۰۲۲4/۱ ومجمع الامثال ۰۸۰/۲ يضرب في نفي الذم عمّن أعدّر في الطلب 
وإن لم يظفر. 


الآية ۰ ۱6 اکن 
بالللبيبعل_ ب ب ب ب ب ا کے 


أن یخرج عليه كلامُ رب العزة» وإن ذكره الزمخشري والييضاوي"" وغيرهماء إذ لم 
بقع صريحاً «خلا؛ بمعنى سَخِرٌ في كلام من یلق به» وقولهم: خلا فلا بوزض 
فلان يعبث به» ليس بالصريح؛ إذ يجوز أن يكون خلا على حقيقته؛ أو بمعنى 
فک ننه عل فا )لش هت 

وزعم النضر بن شمیل أن «إلى» هنا بمعنى مع ولا دليل عليه؛ كالقول بأنها 
بمعنى البای على أن سيبويه والخليل لا يقولان بنيابة الحرف عن الحرف؛ : نعم إِنَّ 
الخلوة كما في «التاج»”'' تستعمل ب «إلى»والباء» ومع" بمعنى واحدء 36 
كلام الراغب أنَّ أصل معنی: الخلرٌ: فراغ المكان والحيّز عن شاغل» وكذا 
الزمان» وليس بمعنى المضی» وإذا أريد به ذلك كان ازا واه کم غيره أنه 
حقيقة » وضعيفان يغلبان قويًا. 


والمراد ب «شیاطینهم» مّن كانوا يأمرونهم بالتكذيب من الیهود» كما قاله ابن 
عباس» أو كهنتهم كما قاله الضحاك وجماعة. وسوا بذلك لتمردهم وتحسينهم 
القبیخ وتقبيجهم الحسن» أو لأنَّ قرناءهم الشیاطین إن قُسّروا بالكهنة» وكان 
على عهده یا كثير منهم ككعب بن الأشرف من بني قريظة» وأبي بردة من بنى 
أسلم» وعبد eT‏ وعوف بن عامر في بني أسدء وابن السوداء فى في 
الشام . 

وله مدن ن ا كنا نالا کی پمال بلح كلمن والشیاطین 
جمع تکسیر» واجراژه مجری الصحیح؛ > كما في ب ی هد یرت نه 
الشياطون»”" لغةٌ غريبةٌ جدّا» والمفرد شيطان» وهو قَيْعال عند البصريين» فنوله 
اضلية من تن آي بعد لبعد عن امتشال الامر» ويدل علیه: تشيطن؛ 
والالتقطت واختمال آخله من القیطان لا من اصله: غلی أن المعتی؛ ل 
فِْله خلاف الظام وعند الكوفيين وزنه فعلان فنونه زائدة من شاط بیط : 
إذا هلك وبطل» أن اعت ق غفا والأنثى شیطانة وأنشد في «البحر»؛: 


.856/١ الكشاف ۰۱۸4/۱ وتفسير البيضاوي‎ )١( 
مادة (خلو).‎ )۲( 
القراءات الشاذة ص‌۳۸۰۸.‎ )۳( 


اكز GED‏ الآية : ٠١‏ 
هي البازل الکوماء لا شيء غیرها وشيطانةٌ قد جن منها جنونه 

وروي عن ابن عباس وگ : أنَّ الشیطان كل حم دمن الج والانس والدواب. 

۳ 1 نک أي : ععیه یو وهى مساواتهم لهم في اعتقاد اليهودية» 
وهو ام الخبائث» وأتی بالجملة الفعلية الدالّة على الحدوث مع ترك التأکید 
فيما ألقي على المزمنین المنکرین لما هم علیه أو المتردّدينء وبالجملة الثبوتية مع 
التأكيد فيما ألقي إلى شياطينهم الذين ليسوا كذلك؛ لأنهم في الأول بصدد دعوى 
إحداث الإيمان» ولم ينظروا هنا لإنكار أحد وتردده» إيهاماً منهم أنهم بمرتبة 

و 2-0 0 1 

لا ينبغي أن يترد في إيمانهم ليؤكدواء لعله أن يتم لهم مرامهم بذلك في زعمهم. 
وفي الثاني بصدد إفادة الثبات دفعاً لما يختلج بخواطر شياطينهم من مخالطة 
المؤمنين ومخاطبتهم بالإيمان. 

وقیل : ان التأكيد كما يكون لإزالة الإنكار والشك» يكون لصدق الرغبة» وت که 
كما یکونْ لعدم ذلك يكون لعدم اعتناء المتکلّم» فللرَغبة أكّدواء ولعَّمها تركواء أو 
لأنهم لو قالوا: زنا مؤمنون» كان ادْعاءً لكمال الإيمان وثباته» وهو لا یروج عند 
المؤمنين مع ما هم عليه من الرزانة وحدّة الذكاءء ولا كذلك شیاطینهم. 

وعندي أن الرجه هو الاول؛ لذ یرد علی الاخبرین قوله تمالی فیما حکی 
عنهم : شيد إنك لرسول ا [المنافقون:۱] إلا أن یقال: انهم آظهروا الرغبة هناك 
وتبالهوا عن عدم الرّواج لغرض ما من الأغراض» والأحوال شّی» والعوارضن 
كثيرة» ولهذا قیل : إنهم للتقية والخداع» ودعوی آنهم مثل المومنین في الایمان؛ 
لیجروا علیهم أحكامهم ویعفوهم عن المحاربةء أکُدوا بالباء فیما تقدم حيث قالوا: 
«بالله وبالیوم الاخر . 

والقول بأنَّ الفرق بين آية الشهادة وآية الإيمان هنا ظاهر؛ لأنهم لو قالوا: 
لمومنون. لكانوا ملتزمين أمرين : رسالته وء ووجوت إيمانهم به» بخلاف 


0 
آية 


(۱) في الأصل و (م): جفونهاء والمثبت من البحر ۰1۲/۱ ورسالة الملائكة للمعري ص4ة14؟. 
البازل من الإبل: من له تسع سنين. والكوماء: الناقة العظيمة السنام. القاموس (بزل) 
و(كوم). 


HII 2112 ۱6 : الآية‎ 


الشهادة فان فيها التزام الأول» ولا يلزم من عدم الرغبة في أمرين عدمها في 
أحدهما = ظاهرٌ الركاكة للمنصفين كما لا يخفى . 
وقرأ الجمهور: «معکم» بتحريك العین» وقرئ شاذا بسكونهاء وهي لِغْةُ ربيعة 


2 (۱) 
وعم ۰ 


ظإِنّمَا خن برد 469 الاستهزاء: الاستخفاف والسخرية» واستفعل بمعنى 
قعل تقول: هرات" به واستهزات» بمعنی» كاستَفْجَبٌ وعجب» وذكر حجة 
الإسلام الغزالي أنَّ الاستهزاء: الاستحقارٌ والاستهانةٌ» و التنبيه على العيوب 
والنقائص على وجو يُضْحَك منه» وقد يكون ذلك بالمحاكاة في الفعل والقول» 
وبالاشارة وا وارادوا؟ مرن ال واصل هده الماد اة 
يقال: ناقته تهزأ به» أي: تُسرع وتخفت. وقول الرازي: إنه عبارةٌ عن إظهار موافقةٍ 
مع إبطان ما يجري مجرى السوء على طريق السخرية”''» غيرٌ موافق للّغة والعرف. 

والجملة ما استثنافية» فكأنَ الشياطين قالوا لهم لما قالوا: نا معكم ‏ إن صحٌ 
ذلك : فما بالكم توافقون المؤمنين» فأجابوا بذلك. أو بدلٌ من: لب معكم؛ وهل 
هو بدل اشتمال» أو کل أو بعض؟ خلاف: 

أما الاول: فلان هذه الجملةً تفيد ما تفيده الأْولی وهو الثبات على اليهودية؛ 
لأنّ المستهزی بالشيء مُصِرٌّ على خلانه وزيادة وهو تعظیم الکفر المفيدٌ لدفع شبهة 
المخالطة. وتصلیهم في الكفرء فيكون بدل اشتمال. 

۳ الثاني - وبه قال السعد -: فللكٌساوي من حيث الصدق؛ ولا يقتضي 
التساوي من حيث المدلول. 

وأما الثالث: فلادٌ کوتهم معهم عام في المعيّة الشاملة للاستهزاء والسخرية 
وغیر ذلك . 


.1۹/١ البحر‎ )١( 

زفق ني الاصل : هزئت ؛ وکلاهما صواب» وفي القامرس : هزأ کمتع وسیع . 
(۳) إحياء علوم الدين .٠١١/۳‏ 

. 1۹/۲ التفسير الكبير‎ )٤( 


اا0 92172 الآية ؛ ٠١‏ 

أو تأكيدٌ لما قبله بان يقال: إِنَّ مدّعاهم ب نا معکم» الثباثُ على الكفرء 
و«إنما نحن مستهزژون» لاستلزامه ردٌ الإسلام تیه يكون مقرّراً للثبات علیه إذ 
دف" نقیض الشيء تأكيدٌ لثباته» للا يلزم ارتفاعٌ النقيضين. أو يقال: يلزم «إنا 
معکم» : إِنَا نوم م أصحات محمد یا لایمان فيكون الاستخفاف بهم وبدينهم 
تأكيداً باعتبار ذلك اللازم. 


رأزلى الأرجُو عند المحلقین الاستثناك. لولا ما ذكره الشيخ في «دلائل 
الاعجاز»(۲) من أن موضوع «تّما» أن تجيء لخبر لا يجهله المخاطب ولا یذفع 
صعتّه فانه يقتضي أن تقدير السؤال هنا و 1 


وقرئ: «مستهزیون» بتخفیف الهمزة وبقلبها ياء مضمومة" * ومنهم من يحذف 
الا هب 

اله * ستبزکا جع حَمَل أهل الحديث وطائفةٌ من أهل التأويل الاستهزاء منه 
ا وان لم يكن المستهزئ من أسمائه سبحانه. وقالوا: إنه التحقير 
على وجو من شأنه أنَّ من الع عليه يتعجّب منه ویضحك. ولا استحالةً في وقوع 
ذلك منه عر شأنه. ومنعه من قياس الغائب على الشاهد. 


وذهب أكثر الناس إلى أنه لا يوصف به جل وعلا حقيقةً لِمَا فيه من تقرير 
المستهرّأ به على الجهل الذي فيه» ومقتضی الحكمة والرحمة أن يريه الصواب فان 
كان عنده أنه ليس متَّصفاً بالمستهرًأ به فهو لعبٌ لا يليق بكبريائه تعالى. فالآية 
على هذا مؤوّلة: ما بان يراد بالاستهزاء جزاژه لما بين الفعل وجزائه من مشابهة 
في القَدْرء وملابسةٍ قوية» ونوع سببيةٍ مع وجود المشاكلة المحسنة ههناء ففي 
الکلام اسدعارة عة آو مجاز ترس وا بان براد به تال الحقارة والهوان 
فهو مجارٌ عما هو بمنزلة الغاية له» فیکون من إطلاق المسیّب على السبب نظراً إلى 
التصورء وبالعکس نظراً إلى الوجود. وإما بان یجعل الله تعالی وتقدَّسَ کالمستهزی 


(۲) ص۳۳۰. 
(۳) وهي قراءة حمزة وقفاً . ينظر السبعة ص ۰۱6۲ والنشر ۰1۳۸/۱ 
)٤(‏ وهي قراءة أبي جعفر . النشر ۳۹۷/۱ 


بهم على سبيل الاستعارة المكنية» وإثبات الاستهزاء له تخييلاً» ورب شيء يصح 
تبعاً ولا يصح قصداً» و له سبحانه أن يطلق على ذاته المقدّسة ما يشاء تفهيماً 
للعباد. 


وقد يقال: إِنَّ الآية جاريةٌ على سبيل التمثیل» والمراد: يعاملهم سبحانه معاملة 
المستهزئ؛ أمّا في الدنيا فبإجراء أحكام الإسلام واستدراجهم من حيث لا یعلمون؛ 
ی ی ا ی ا ا هلم هلم فيجيء بکربه 
وغمّه فاا جا أغلق دونه ثم يفتح له باب آخر فيقال: هلم هل فيجيء ء بكربه 
6 فإذا أتاه أغلق دونه فما يزال كذلك حتى اد الرجل لیفتح له باب فيقال: 
هلم هل فما يأتيه. وقد روي ذلك بسند مرسل جيدٍ الاسناد في المستهزئين 
0 


اكد سيضائة الاتسوواء إلية مضتر) العمله بدك للنشية على آن الاستهراء 
بالمنافقين هو الاستهزاء الابلغ الذي لا اعتدادٌ معه باستهزائهم» لصدوره عمّن 
يضمحل علمهم وقدرتهم في جانب علمه وقدرته؛ وأنه تعالى كفى عباده المؤمنين 
وانتقم لهم» وما آخوجهم إلى معارضة المنافقین تعظيماً لشأنهم؛ لانهم ما استهزی 
بهم إلا فيه» ولا احد أَغْيَرُ من الله سبحانه. 

وترك العطف لأنه الأصلء وليس في الجملة السابقة ما يصح عطفٌ هذا القول 
عله لكان لقال وقیل : ليكون إيراد الكلام على وجو يكون جواباً عن السؤال 
عن معاملة الله تعالى معهم في مقابلة معاملتهم هذه مع المؤمنين» وقولهم: انا 
عن رکه إشعارٌ بأنَّ ما حكي من الشناعة بحيث يقتضي ظهورّ غيرة الله تعالی؛ 
ويّسأل کل أحدٍ عن كيفية انتقامه منهمء ويشعِر كلام ب بعض المحقّقين أنه لو ورد هذا 
القول بالعطف ولو على محذوفی مناسب للمقام ك : هم مستهزؤون بالمژمنین؛ 
لافاد أن ذلك في مقابلة استهزانهم تلا ينيد أن الله تعالی آغنی المزمنین عن 
معارضتهم مطلقاًء وأنه تولی مجازاتهم مطلق » بل برهم تخصیم الترلي بهده 
الا 


(۱) أخرجه ابن أبن الدنيا في الصمت (۰)۲۸۰ والبيهقي في الشعب )٦۷٥۷(‏ من طريق الحسن 


وأيضاً لكون استهزاء الله تعالى بمكان بعيد من استهزائهم إلى حيث لا مناسبة 
بينهماء یکون العطف کعطف آمرین غير متناسبین . ۱ 

وبعضهم ریب الفائدتین اللتين ذکرناهما في الاسناد إليه تعالی على الاستتناف 
معا نة ول - ولو بحسب التوهم - على مقدّر؛ بأن يقال: المؤمنون 
مستهزؤون بهم» والله پستهزئ بهم » لقاتت الفائدتان. هذا ولعل ما ذكرناه أسلم من 
القيل والقالء وأبعد عن مظان الاستشكال» فتدبر. 


و مومه 


بر لإفادته التجدد الاستمراري» وهو آبلغ من الاستمرار الثبوتن انني يد 
الاسمية؛ لا البلاء إذا استمرٌ قد یهون وتألفه اللفس كما قیل : 


اف ألونا لو وك إلى الصبا  ٠‏ لفارقث شيبي مُوجَمٌ م القلب باک“ 


وقد كانت نكايات لله تعالى فيهم ونزول الآيات في شأنهم ایا و كيرا 
دواو روتنک فى كل عار مره أو سرت [التوبة:١5]‏ در 
ترد آن ازل علب و يشم ب E aE‏ 
حدر [التوبة: 14] وهذا نوع من العذاب الأدنى» ولعذاب الآخرة أشدٌ لو كانوا 
يعلمون. وصرّح بالمستهرًأ به هنا" ليكون الاستهزاء بهم نضّاء وإنما تركه 
المنافقون فيما حكي عنهم خوفاً من وصوله للمؤمئين» فأبقوا اللفظ محتملاً ليكون 
لهم مجالٌ في الذبٌّ إذا خوققوا» فجعل الله تعالى كلمة الذين كفروا السفلى 
وا ا 

رم فى يهم یه OE‏ معطوف على قوله سبحانه وتعالی : وتېئ 
e oe‏ الد اة هَل اش 57 بمعنى ١‏ أي : أله 
N REE TE OT E‏ 
مد في الشرء وأمدَّ في الخير» عكس وَعَدَ وأَوْعَدَء وإذا استُعمل امد في الشرء 
(۱) البيت للمتتبي» وهو في ديوانه 1۲۰/6. 


(۲) قوله: هناء ليس في الأصل. 
(۳) في الأصل: وكلمة الله. 


A‏ من باب نبیر بعذاب آبري [آل عمران:١؟]»‏ وقد ورد استعمال هذه 
المادة بمعنيين؛ أحدهما ما ذكرناء وثانيهما الإمهالء ومنه: مذ العمرء والواقع 
هنا من الأول دون الثاني لوجهین؛ الأول أنه روي عن ابن کثیر من ی 
«وییذهم» باتنع من لعزي 3 "» وهو لم يسمع في الثاني . والثاني أنه متعدٌ بنفسه 
والآخر متعدٌ باللای والحذف والایصال خلاف الأصل» فلا یرتکب بغیر داع 
فمعنى اويَمُذّهمٍ في طنیانهم»: : يزيدهم ویقویهم فیه» وإلى ذلك ذهب البيضاو 0 
وف هه والتعی أن الإمهال هنا محتمل» وإليه ذهب الزجٌاج" وابن . كيسان 
والرجهان مخدوشان» فقد ورد - عند من یعوّل عليه من أهل اللغة - کل 
منهما ثلائباً ومزيداً ومعدّى بنفسه وباللام» وکلاهما من أصل واحد؛ 
ومعناهما يرجع إلى الزيادة كما أو كيفاًء وفي «الصحاح»: مد الله في عمره 
ومّه في غيّه : أَمْهَلّه وطوّل له. 

وروي عن ابن مسعود وله : أن مد الله تعالى في طغيانهم: التمكين من 
العصيان. وعن ابن عباس : الإملاء. ونسبة المدٌ إلى الله تعالى ‏ بأيّ معتّی كان عند 
أهل الحق - حقیقك إذ هو سبحانه وتعالی الموجذ للاشیای هر باختراعها على 
حسّب ما اقتضته الحکمة. وفيت له أكنها الاستعدادات» ونسبته إلى غيره سبحانه 
وتعالی في قوله عر شأنه : «رَلخوّنهم منم في أل [الاعراف:۲۰۲] نسبهٌ التوفي 
الف ار تعالی : « يرفلكم مَك اموت [السجدة:۱۱] مع قوله جل وعلا : 
لاه بوق الان . 

وذهبت المعتزلة إلى أنَّ الزيادة في الطغيان والتقويةً فيه مما يستحيل نسبئُه إليه 


تعالى حقيقة» وحملوا الآية على محايل أَُرّه وقد قدَّمنا ما یمن مذهبهم» كُلْنَظره 
ااا 


والطغيان: بضم الطاء على المشهور وقرأ زيد بن علي وي ما بكسرهاء 


. البحر ۰۷۰/۱ وهي في القراءات الشاذة ص ۲ عن ابن محيصن‎ )١( 
.۸۸/۱ في تفسيره‎ )۲( 

(۳) في معاني القرآن ۰۹۱/۱ 

(6) مادة (مدد). 


ره الآية : ۱۵ 
وهما لغتان فیه. وقد شُمعا في مصدر اللقاء"؟ وقد آماله الكساني". واصله 
تجاوز المکان الذي وقفت فيه» ومن أخل بما عُيّنَ من المواقف الشرعية والمعارف 
العقلية فلم يَرْعَهاء فقد طفی» ومنه: طغى الماء» اي : جاور الحلّ المعروف فيه. 
وإضافته إليهم لأنه فِغلهم الصادر منهم بِقُدَرهم الموثرة بإذن الله تعالی؛ 
فالاختصاص المُشْعِرةٌ به الإضافةٌ إنما هو بهذا الاعتبار لا باعتبار المحلّية 
والاصاف فإنه معلوم لا حاجة فيه إلى الإضافةء ولا باعتبار الإيجاد استقلا لا من 


غير توق على إذن لالم يريد فانه اعتبارٌ عليه غبار» بل غبار ليس له اعتبار» 
۳( 


فلا تَهِولئّك جعجعة الزمخشري وقعقعته 


ویحتمل أن یکون الاختصاص للاشارة إلى أن طغیان غیرهم في جنبهم 
كلا شيء؟ لادعاء اختصاصهم به» ولیس بالمنحرفی عن سنن البلاغة. 

والعَمّه : التَردّد والتحيّرء ويستعمل في الرأي خاصة؛ والعمى فيه وفي البصرء 
فبينهما عمومٌ وخصوصٌ مطلَّقٌ في الاستعمال» وان تغايرا في أصل الوضع؛ 
واختصش العمى بالبصر على ما قيل» وأصله الأصيل: عدم الأماراتٍ في الطريق 
التي تنب صت لد من حجارة وتراب ونحوهماءوهي المنارء ويقال: عَوه يَعْمَه ‏ 
كب د عا عَمَهاناً» فهو عَمِهٌ وعاية وعمُهاء“ . OE‏ 
تشر ويتحّرون» وإلى ذلك ذهب جم من المفسرين. 

وقیل : العَمّه: العمی عن الرشد. وقال ابن قتيبة: هو أن يكب رأسه فلا یبصر 
ما يأتي. فالمعنی: يَعْمَوْن عر أو کبُون و فلا يبصرونء وكأنّ 
هذا | إل الصواب؛ ن المنافقين لم يكونوا مترددين في الكفرء بل كانوا 


۰۷۰/۱ الكشاف ۰۱۸۹/۱ والبحر‎ )١( 

(۲) وهي رواية الدوري عنه. التيسير ص4٤‏ . 

(۳) ينظر الکشاف ۱۹۰-۱۸۹/۱ . 

(4) العمهاء: هي البرية التي ليس بها علم يستدل به. البحر ۰۱۳/۱ 

(6) البحر ۰۱۳/۱ وفيه: يركب» بدل: يكب. والكلام في تفسير غريب القرآن | لابن قتيبة ص١4‏ 
بلفظ «يعمهون»: يركبون رؤوسهم فلا یبصرون؛ ومثله قوله: «أفن بَنيى مكنا عل وجهوء هذى 
من یی سوبا عل صرب تفي [الملك :۲۲]. 


2۵ ۱٩ , الآية‎ 


مصرین علیه معتقدین أنه الحقٌّ وما سواه باطل إلا أن يقال: الترژد والتحیر في آمر 
آخرء لا في الكفر. 

وجملة «يعمهون» في موضع نصب على الحال؛ إا من الضمير في ايمدهماء 
وإما من الضمير في «طغيانهم؛ لأنه مصدرٌ مضاف إلى الفاعل . و «في طفیانهم» 
يحتمل أن يكون متعلّقاً ب «یمّهم» وأن يكون متعلّقاً ب ٠يعمهون؛؛‏ وجاز على 
خلافی کون في طغیانهم» و «یعمهرن» حالين من الضمیر في یمهم . 

ليك الدِنَ اشفا السك یه إشارةٌ إلى المنافقين الذين تقد ذكرهم» 
الجامعينَ للأوصاف الذميمةء من دعوى الصلاح وهم المفسدون» ونسبة السَّمّه 
للمؤمنين وهم السفهاء والاستهزاء وهم المتشهرا بهم: ولبعدٍ منزلتهم في الشر 
وسوء الحال آشار إليهم بما یدل على البعد» والكلام هنا يمكن أن يكون واقعاً 
موقع م «أَرلبكَ عل هی 2 من ريه [البقرة: 0] فان السامع بعد سماع ذکرهم واٍجراء 
تلك الأوصاف عليهم. كأنه يسأل: من أين دخل على هژلاء هذه الهیثات؟ 
فيُجاب : بان أولئك المستبعّدين نما جسروا عليها لأنهم اشتروا الضلالة بالهدی 
حتی خسرت صفقثهم وفقدوا الاهتداء للطریق ۳ ووقعوا في تيه الحيرة 
والضلال . 

وقیل : هو نَذْلكة”'" وإجمالٌ لجمیم ما تقدَّم من حقيقة حالهم أو تعلیل 
لاستحقاقهم الاستهزاء الابلغ والمدٌ في الطغيانء أو مقرّرٌ لقوله تعالی : (مَيَُدُمٌ في 
طفیَیهم يَعْمَهُونَ) وفيه حصر المسَدٍ على المستد إليه؛ لكون تعريف 38 
للجنس بمنزلة تعريف اللام الجنسي » وهو ادّعائيٌ باعتبار كمالهم في ذلك الاشتر 
وان كان الكفا والآخزوة کار کین لهم في ذلكه لجخي مانب 9 
الشنيعة» والخلال الفظيعة. فبذلك الاعتبار صح تخصيصّهم بذلك. 

والضلالة: الجور عن القصد. والهدى التوجه إليه» ويطلقان على العدول عن 
الصواب في الّین والاستقامة عليه. والاشتراء كالشراء: استبدالُ السلعة بالثمن» 
أي أخذها به» وبمضهم يجعله من الأضداد؛ لأنَّ المتبايعينٍ تبايعا الثمن والمثمّن» 


(۱) الفذلكة: مجمل ما فصل وخلاصته. المعجم الوسيط (فذلك). 


مالک الآية : ١5‏ 


فكل من العرّضين مشترّى من جانب مبيعٌ من جانب» ویطلق مجازاً على أخذ شيء 
باعطاء ما في يده عيناً كان کل منهما أو معنی» وهذا يستدعي بظاهره أن یکون 
ما يجري مجری الثمن - وغو الهدی - حاصلاً لهزلاء قبل؛ ولا ريب آنهم بمعزل 
عنه؛ فإما أن یقال: إِنْ الاشتراء مجازٌ عن الاختیار؛ لأن المشتري للشيء مختاز 
له. فكأنه تعالی قال: اختاروا الضلالة: على الهدی ولکون الاستبدال ملحوظاً 
جيء بالباء» على أنه قيل: إِنَّ التوافق معتّی لا يقتضي التوافق متعلْق ولا یرد على 
هذا الحمل كوثه مُخِلًا بالترشیح الآتي كما زعمه مولانا مفتي الدیار الرومیة)؛ 
لان الترشیح المذکور يكفي له وجود لفظ الاشترای وإن كان المعنی المقصود غیر 
مرشح» كما هو العادة في أمثاله. 

أو یقال: ليس المراد بما في حيّز الثمن نفس الهدی. بل هو التمكنُ التامٌ منه 
بتعاضد الاسباب. وبأخذ المقدّمات المُسْتَتْبِعَةٍ له بطریق الاستعارة كأنه نفس 
الهدی بجامع المشاركة في استتباع الجدوی» ولا مريةً في أنَّ ذلك كان حاصلاً 
لأولئك المنافقين بما شاهدوه من الآيات الباهرت والمعجزات القاهرة» والارشاد 
العظيم» والنصح والتعليم» لكنهم نبذوا ذلك فوقعوا في مهاوي المهالك. 

أو يقال: المراد بالهدی: الهدى الجبلّي» وقد كان حاصلاً لهم حقيقة» فان 
کل مولود يولد على الفطرة. وقول مولانا مفتي الديار الرومية: إِنَّ حَمْلَ الهدى 
على الفطرة الأصلية الحاصلة لكل أحدء يأباه أنَّ إضاعتها غير مختصّة بهولاء 
ولئن حملت على الإضاعة التامَّةِ الواصلةٍ إلى حذٌ الختم المختصَّةٍ بهم» فليس في 
إضاعتها فقط من الشناعة ما في إضاعتها مع ما يؤيّدها من المؤيّدات النقلية 
والعقلية؛ على أنَّ ذلك يفضي إلى کون ما فُصّل من أول السورة إلى هنا 
ضائعا”" = كلامٌ ناشع عن العَفْلةٍ عن معنى الاشارة؛ فإنها تقتضي ملاحظتهم 


)١(‏ هو أبو السعود في تفسيره 4٩/۱‏ ويعني بالترشيح الآتي قولّه تعالى : دما یهت یرنه 
وهذا من باب ترشيح المجاز» وهو أن يبرز المجاز في صورة الحقيقة» ثم يحكم عليه ببعض 
أوصاف الحقيقة» فينضاف مجاز إلى مجازه ورف أيضاً بأنه لفظ يذكر مع المجاز يناسب 
معناه المرادٌ منه ظاهراً المعنى المجازي» ينظر البحر ۰۷۲/۱ وحاشية الشهاب ۳۹۹/۱. 

(۲) تفسير أبي السعود 1۹-4۸/۱. 


هید كان 


بجمیع ما مر من الصفات والمعنی: أنَّ الموصوفین بالتفاق المذکور هم الذین 
ضيّعوا الفطرة أشدّ تضییع بتهوید الآباء» ثم بعد ما ظفروا بها أضاعوها بالنفاق» مع 
تحریضهم على المحافظة والنصح شفاها ونحو ذلك مما لا یوجد في غیرهم 
كما يشير إليه التعریف . 

أو يقال: هذه ترجمةٌ عن جناية أخرى من جناياتهم والمراد بالهدی: ما كانوا 
عليه من التصديق ببعثته بي وحمَّيّة دينه» بما وجدوه عندهم في التوراة ولهذا 


كانوا يستفتحون به ویدعون بحرمته› ويهدّدون الكفار بخروجه. فلم جآءهم ما 
مرو مروا بهء فلت أله عل الكفيت4 [البقرة:۸۹]. 

وأمّا حمل الهدى على ما كان عندهم ظاهراً من التلفّظ بالشهادة وإقام الصلاة 
وإيتاء الزكاة والصوم والغزوء فمما لا يرتضيه مَنْ هدي إلى سواء السبیل . 

وما ذكرناء من أنَّ «أولئك» إشارةٌ إلى المنافقین» هو الذي ذهب إليه أكثر 
المفسرین؛ والمروئ عن مجاهدء وهو الذي يقتضيه النَّظْمْ الکریم وبه أقول. 
وروي عن قتادة: أنهم أهل الكتاب مطلقاً. وعن ابن عباس وابن مسعود وق أنهم 
الكفار مطلقاً. والکل عندي بعيد» ولعل مراد من قال ذلك أن الآية بظاهر مفهومها 
تَصِدّقٌ على من أرادواء لا أنَّ الآية نزلت فيهم. وقرأ يحيى بن يعمر وابن 
أبى إسحاق: «اشتروا الضلالة» بالكسر”2؛ لانه الأصل في التقاء الساكنين. 
وأبو السَّمّال: «اشتروًا» بالفتح”" إتباعاً لما قبل. وأمال حمزة والكسائيٌ : 
«الهدی»۳" وهي له بني تميم» الامالة لِعْةٌ قریش 

ونما رت رتم وَمَا اوا ممست )4 عطث على الصلة وأتى بالفاء 
اذا علی تعقیب تي الریح اثر ا 72 
وزعم بعضهم أن الفاء دخلت لما في الكلام من معنى الجزاء لمكان الموصول؛ 
فهو على حدٌّ: الذي يدخل الدار فله درهم» وليس بشيء؛ لأنّ الموصول هنا ليس 
)۱( القراءات الشاذة ص۰۲ والمحتسب .6/١‏ 


(۳) التیسیر ص5 ؛ . 


بمبتدأ كما في المثال» بل هو خبر عن «أولئك»» وما بعد الفاء ليس بخبر» بل هو 
ولا يجوز أن یکون «أولئك» مبتدأ واالذین» مبتد و«فما ربحت تجارتهم» خبر 

عن الثني؛ وهو و خبره خبرٌ عن الاول؛ لعدم الرابط في الجملة الثانية» ولتحقّق 
مضی الصلت واذا كانت الصلة ماضيةً معنئّ لم تدخل الفاء في خبر موصولها . 


ولا أن یکون «أولئك» مبتدأ و «الذین» بدلاً منه» والجملة خبراً؛ لأنَّ الفاء 
إنما تدخل الخبر لعموم الموصول» والمبدل من المخصوص مخصوص. فالحق 
ما ذکرناه» ومعنی الآية عليه لیس غیر» كما فى «البحره"؟. 
والتجارة: التصرّف في رأس المال طلباً للربح؛ ولا يكاد یوجد تاء أصلية 
بعدها جيم إلا : تح وتجر ورج و الرئّح"۳ وأما ناه ونحوه» ناصلها الواو. 
والربح: تحصيل الزيادة على رأس المال» وشاع في الفضل عليه. 
والمهتدي: اسم فاعل من اهتدی. مطاوع هدی. ولا يكون افْتَعَلَ المطاوع 
الا من المتعدّيء وأما قوله: 
حتى إذا اشتالٌ سهيل في انعر 
عة القاس رمي با 
فافتعل فيه بمعنى فَعَلّء تقول: شال یشول» واشتال يشتال بمعنی. 
وفي الآية ترشيحٌ لما سمعت من المجاز فيما قبلهاء والمقصد الأصليٌ تصویر 
خسارهم بفوت الفوائد المترثّبة على الهدى التي هي كالربح» وإضاعة الهدى الذي 
هو كرأس المال» بصورة خسارة التاجر الفائت للربح المضيّع لرأس المال» حتی 
)١(‏ ۷۲/۱. 


(۲( في الاصل و (م): وارتج؛ والمثبت من المصباح المنیر (تجر) وحاشية الشهاب ۳۰/۱ 


۳( الرجر في الت لابن + جنى ۰۷۰/۱ والبحر ۳/۱ والدر المصون 22/١‏ والتاج 
(شول) وفيه : اشتال بمعنى شال. ومعناه: : ارتفع . 


<_< د 


كانه هو» على سبيل الاستعارة التمثيلية مبالغةً في تخسیرهم؛ ووقوعِهم في أشنع 
الخسار الذي يتحاشى عنه أولو الأبصار. 

وإسناد الربح إلى التجارة ‏ وهو لأربابها ‏ مجارٌ للمُلابّسة» وكنى في مقام 
الذمٌ بنفي الربح عن الخسران؛ لأنَّ فوت الربح يستلزمه في الجملة؛ ولا أقل من 
قدر ما يصرف من القوة» وفائدة الكناية التصريح بانتفاء مقصِدٍ التجارة مع حصول 
ضدّهء بخلاف ما لو قيل: خسرت تجارتهم فلا يتومّم أن نفي أحد الضدَّين 
نما يوجب إثباتٌ الآخر إذا لم يكن بینهما واسطق وهي موجودة هناء فن التاجر 
قد لا يربح ولا يخسر. 

وقيل: إِنَّ ذلك نما يكون إذا كان المحل قابلاً للكلٌ» كما في التجارة 
الحقيقية» أما إذا كان لا يقبل إلا اثنين منهاء فنفئ أحدهما يكون إثباتاً لللآخرء 
والربح والخسران في الدّين لا واسطةً بينهماء على أنه قد قامت القرينة هنا على 
الخسران لقوله تعالى : وا گا مُمْتّديت»» وقد جعله غيرٌ واحلٍ كناية عن إضاعة 
رأس المالء فإِنَّ من لم يَهْئَدِ بطرق التجارة تكثر الآفات على أمواله» واختير طريق 
الكناية نكاية لهم بتجهيلهم وتسفيههم 

ويحتمل”'' أن يكون النفي هنا من باب قوله: 

على لا جب لا یهتدی يمارو" 
آي : تا مس فكأنه قال: لا تجارةً ولا ربح. 
والظاهر أنَّ رما وا مُهْترت» عطفٌ على مما بحت للقرب مع التناسب 


)١(‏ في (م): ويحتمل على بعد. 

(۲) وعجزه: إذا سا له اي جَرْجَراء والبيت لامرئ القيس» وهو في ديوانه ص1۱ . 
اللاحب: الطریق. والتباطي: منسوب إلى النّبطء وهو آشد الابل وأصبرهاء وقیل هو 
الضخم. وجرجر: صوّت. يصف أنه طريق غير مسلوك فلم يجعل ف فيه عَلَّم وقوله : إذا 
سافه. .۰.۰ آي: إذا شمه المسم من الابل صوّت وزغا لبه وما يمى من مششته. . قاله 
شارح الدیوان. 

(۳) أي أنه نفی الهداية وهو يريد نفي المنار. البحر ۰۷۳/۱ 


سا الآية ١‏ ۱5 


والتفرع باعتبار المعنی الكنائي . وبتقدیر المتعلّق : لطرق الهدایة(۱؟ یندفع توم أن 
عدم الاهتداء قد فُهم مما قبل فیکون تکراراً لما مضی» وهو إِمّا من باب التکمیل 
والاحتراس کقوله : 

(۲) 


صَوْتٌ 


فتسقيى نارك یس يدها 
أو من باب میم کقوله : 

كان عيونٌ الوحش حول خجبائنا رأزخینا الجَرْعٌ الذي لم عق“ 
وقال الشريف قُدّس سره: إِنَّ العطف على شرا سل بالْهُدَئ» أولى^) 

لان عطفه علی «ما ربحت» یوجب تر على ما قبله بالفای فيلزم تأخُرٌه عن 

والامر بالعکس إلا أن یقال : ترتیبه باعتبار الحکم والاخبار» وفیه أنه لو كان 

معطوفاً على شترا كان الظاهر تقدیمه » لما في التأخير من الإيهام. وحينئذ 

يكون الأحسن ترك العطف احتياطاً كما ذكر فى نحو قوله : 

و سلمی آنني أبغي بها تلا آراها في الضلال كيت ” 


على أنَّ بين معنى «اشتروا» إلخ و معنى «وما کانوا» إلخ تقاژباً يمنع سل 


ب الغمام وان تهمي 


(۱) كذا في الأصل و(م)» ولعل الصواب: لطرق التجارة» يعني أن قوله «وما كانوا مهتدين» 
ليس معناه عدم اهتدائهم في الدين» ولكن لما وصفوا بالخسارة في هذه التجارة أشير لعد 
اهتدائهم لطرق التجارة. ينظر الكشاف وحاشية الجرجاني عليه ۰۱۹۶/۱ وحاشية الشهاب 
۲/۱. 

(۲) البيت لطرفة» وهو في ديوانه ص۸۸: الصَّوْب: نزول المطر. والديمة: المطر الدائم في 
سكون. اللسان (صوب) و (ديم). 

(۳( البیت لامری القیس؛ وهو في دیوانه ص۳٩۵‏ . قال شارح الدیوان: قوله: الجزع الذي لم 
حا ل اتير بين من السواد والبياض بالخرزء وله غير تقب لان ذلك 
أصفى له وأتمٌّ لحسنه 

(4) حاشية الجرجانى على الكشاف »١50-1١915/١‏ وما بعده من حاشية الشهاب ۰۳۱۲/۱ 

(۰) الإيضاح في علوم البلاغة للقزويني ۰۱۵۶/۱ ومعاهد التنصيص ۰۲۷۹/۱ وحاشية الشهاب 
۱ قال القزويني: لم يعطف آراها على تظن؛ لثلا يتوهم السامع أنه معطوف على 
أبغي لقربه منه. 


الآية : ۱۷ لكك 
العطف كما لا يخفى على من لم يَضِعْ فطرته السليمة. وجوّز أن تكون الجملة 
حال ولا يخفى سوم حاله على مَن حَسَنّ تمييزه. 

وقرأ ابن آبي عبلة «تجاراتهم» على الجمع” 0 ووجهه أن لكل واحد تجارة؛ 
ووجه الافراد في قراءة الجمهور فهم المعنی مع الاشارة 3 تجاراتهم وان تعدّدت 
فهي من سوق واحدة وهم شرکاء فیها . 


عر 


ومهم کنتل الى سید ترا جملة مقرّرةٌ لجملة قصة المنافقين المسرودة إلى 
هناء فلذا لم تعطف على ما قبلها . ولما كان ذلك جارياً على ما فيه من استعارات 
وتجرّزات مجرى الصفات الكاشفة عن حقيقة المنافقين وبيان أحوالهم عقب ببيان 
تصوير تلك الحقيقة و إبرازها في صورة المشامّد بضرب المثل تتميماً للبيان» فلضرب 
المثل شأن لا يَحْمَى ونورٌ لا يمى يرفع الأستار عن وجوه الحقائق» ويميط اللثام عن 
ما الدقائق» ويُبرِرُ المتخيّل في معرض اليقين» ويجعل الغائب كأنه شاهد 
وربما تكون المعاني التي يراد تفهيمُها معقواً صرفة» فالوهم ينازع العقل في إدراكها 
حتى يحجبها عن اللحوق بما في العقل فبضرب الأمثال تبرز في معرض المحسوس؛ 
فيساعد الوهمٌ العقل في إدراكهاء وهناك تنجلي غياهب الأوهام؛ ويرتفع شغب 
الخصام ویک الانکل تشریا لاس له بدو [الحشر:۲۱]. 

وقیل : الاشبه أن تجعل موضّحة لقوله تعالی : ی ین أشتروأ إلخ» ولا بِعد 
فيه» والحمل على الاستتناف بعید» لاسیما والأمثال تضرب للکشف والبیان . 

والعّل - بفتحتین - كالوئل بکسر فسكون» والمثیل في الاصل : النظیر والشبیه. 
والتفرقةٌ لا أرتضيهاء وكأنه مأخودٌ من المثول وهو الانتصاب ومنه الحدیث: من 
احت أن يتمئّل له الناس قياماً» فليتيرًا مقعدّه من النار»”" ثم أطلق على الکلام 
البليغ الشائع الحسّن المشتمل إِمّا على تشبیو بلا شبيه؛ أو استعارة رائقة تمثيلية 
وغيرهاء أو حكمةٍ وموعظة نافعة» أو كنايةٍ بديعة» أو نظم من جوامع الگلم 
الموجز. ولا يشترط فيه أن يكون استعارةً مركّبةٌ خلافاً لمن وهمء بل لا يشترط أن 


)۱( القراءات الشاذة ص" . 
(۲) آخرجه آحمد (۰)۱۱۸۳۰ والترمذي (۲۷۰۵) من حدیث معاوية وب . قال الترمذي: حدیث 
حسن ۰ 


۱۷ ۰ الآية‎ GD Dr 
يكون مجازاًء وهذه أمثال العرب أفردت بالتآليف وکثرث فيها التصانيف» وفيها‎ 
الكثير مستعملاً في معناه الحقيقي» ولكونه فريداً في بابه» وقد قُصد حکایته. لم‎ 
يجوّزوا تغييره لفوات المقصود.‎ 

وتفسیره بالقول السائر الممثّلٍ مَضْرِيْه بمَْرِوه”"2. یر عليه أمثال القرآن؛ لا الله 
تعالى ابتدأها وليس لها مَوْرِدٌ من قبل» اللهم إلا أن يقال: إِنَّ هذا اصطلاحٌ جدید 
أو أن الأغلب في المثل ذلك» ثم استعير لكل حالٍ أو قصة أو صفة لها شأ وفيها 
غرابة» ومن ذلك هول الكل الأ [النحل: ]٠١‏ و نكل الجن ی وید امه 
[الرعد:۳۰]. وهو المراد هنا في المثل دون التمثيل المدلولٍ عليه بالكاف. 
والمعنی : حالهم العجيبةٌ الشأن کحال من استوقد ناراً. . . إلخ» فيما سیکشف عن 
وجهه إن شاء الله تعالى؛ فالكاف حرف تشبیه متعلقةٌ بمحذوفي خبر عن المبتدأ 
وزعم ابن عطیة"؟ أنها اسمٌء يثلها في قول الاعشی : 
أتَنْمَهون ولن يَنْهَى ذوي شيا كالطعن يذهبٌ فيه الزیث والمُثُل”" 

وهذا مذهب أبى الحسن» وليس بالحسن إلا فى الضرورة. والقول بالزيادة 
كما في قوله : روا مثل كعصفي مأکول"*. زيادةٌ ل اجو 


(۱) المورد ‏ بكسر الراء - الموضم الذي ورد المثل فیه» أي: الذي كان فيه أول استعمالاته : 
والمضرب: الموضع الذي استعمل فيه بعد استعمال قائله الأول» والممثل: المشبّه. حاشية 
الشهاب .757/١‏ 

(۲) في المحرر الوجيز .49/١‏ 

(۳) ديوان الاعشی ص ۰۱۱۳ والمقتضب ۰۱۸۱/4 وشرح ديوان الحماسة للمرزوقي ۱۰۸۱/۳ 
والخزانة ۰1۵۳/۹ ورواية في الدیوان والخزانة: لا تتتهون. ۰.۰ قال البغدادي: لا تنتهون 
أي: لا تنزجرون. ذوي: مفعول مقدم» والشظط : الجور والظلم. والکاف في قوله: 
کالطعن ۰ فاعل يَنْهِى. والفل : جمع فتبلة. آراد فتيلة الجراحة» والمعنی: لا ینهی أصحابٌ 
الجور مثلٌ طمن نافلٍ إلى الجوف بغيب فيه الزیت والفثل . 

(4) هوالأخفش كما ذكر المرزوقي في شرح ديوان الحماسة ۰۱۰۸۱/۳ ووقع في (م): ابن 
الحسن » وهو تصحيف. 

(5) نسبه العيني لرؤبة كما في الخزانة ۱۸۹/٠١‏ »وهو في ملحقات ديوانه ص۰۱۸۱ونسبه 
سيبويه في الكتاب 108/١‏ لحميد الارقط » وهو بلا نسبة في المقتضب ۰۱8۱/6 وسر 
صناعة الاعراب .745/١‏ 


ANE CoD a 


و«الذي» وضع موضع الذين إن كان ذ ضمير «بنورهم' راجعاً إليه؛ وإلا فهو بای 
على ظاهره؛ إذ لا ضير في تشبیه حال الجماعة بحال الواحد» وجاز هنا وضع المفره 
موضع الجمع - وقد مَنّعه الجمهور» فلم يجوزو إقامةً القائم مقام القائمین - لأنَّ هذا 
مخالف لغيره لخصوصيةٍ اقتضته. فإنه ما وضع ليتوصّل به إلى وصف المَعارفي 
بالجمل» اج ما 0 رس 2۲ ولأنه مع صلته كشيءٍ واحد» وعلامة 
الجمع لا تقع حشواًء فلذا لم يُلحقوها به» ووضعوه لما يعم ؛ كمّن وماء والذین لیس 
جمعاً له بل عراس وضع ریا ییاه المي ر التصريع م ۳۱۰ 
یعر ب" بالحروف كغيره على الافصح. ولأنّه استطال بالصلة فاستحقَ ی 
حتی بولغ فيه إلى أن اقتصر على اللام في نحو اسم الفاعل . قاله القاضي" ۳" وغیره؛ 
ولا يخلو عن كَدَرء لاسيما الوجه الأخيرء وما روي عن بعض النحاة من جواز حذفب 
نون «الذین» ليس بالمرضي عند المحققين» ولئن تنزّل يلم" عَوْدُ ضمير الجمع إليه؛ 
كما في قوله تعالی : تن وَأ [التوبة :۰ على وجه. وقول الشاعر: 


في فائم منهم ولا فيمّن قعلد 
الا الذي قاموا بأطراف ال رَ!* 
وافراد الضمیر لم نسمعه ممن یوثق به» ولعله لانْ المحذوف کالملفوظ. 
فالوجه أن يقال إنه نظر إلى ما في «الذي» من معنی الجنسية العامة؛ إذ لا شبهة في 
أنه لم رَد به مستوقدٌ مخصوصنّ ولا < جمیع آفراد المستوقدین» والموصول 
اسف الم يجري فيه ما يجري فيه وا 0 الجنس وان كان لفظه مفرداً قد 
يعامل معاملة الجمع ك عم ثاب سند خُضْمُ» [الانسان:۲۱] وقولهم: الدینار 
الصٌفْرٌ والدرهم البييض . 


)۱( في (م): یعرف والمثبت من الأصل وحاشية الشهاب 1/۱ والكلام منه . 

(۲) هو البيضاوي في تفسيره ۱ ۹۲. 

۹3 الرجز في تهذيب اللغة /\o‏ 1°“ والازهية ص۰۲۹۹ وسمط اللآلي ۰۳9/۸ واللسان (د۱) 
ووقع في المصادر : يا رب عبس. 


أو يقال: إنه مقدّرٌ له موصوف مفردٌ اللفظ مجموع المعنی؛ كالفوج والفريق» 
فيحسن النظام» ويلاحظ في ضمير «استوقد» لفظ الموصوف» وفي ضمير ابنورهم» 
هو 

واستوقدوا بمعنی : أوقدواء فقد حکی أبو زید: آوقد واستوقد بمعنی؛ کأجاب 
واستجاب. وبه قال ی وجَعْلْ الاستیقاد بمعنی طلب الوقود» وهو سطوع 
النار؛ كما فعل البيضاوي"» مُحوجْ إلى حذف» والمعنی حینثذ: طلبوا ناراً 
واستدعزها فأوقدوها فلما آضاءت. لا الإضاءة لا تتسیّب عن الطلب؛ 
وإنما تتسبّب عن الإيقاد. 

والنار: جوهرٌ لطیك مضيء محرق» واشتقاقها من نار يَنُورٌ نَؤْراً: إذا قر؛ لان 
فيها ‏ على ما نشاهِدٌ ‏ حركةً واضطراباً لطلب المركزء وار لا الك 
من غلط الحس. نعم آورد على التعريف أنَّ الإضاءة لا تع تعتبر في حقيقتها وليست 
شاملة» لما ثبت في الكتب الحكمية أنَّ النار الأصلية حيث الأثير شفانة لا لون 
لهاء وكذا يقال في الإحراق. 

والجوات آذ تخصيص الأضناء لاغیان الاشیاه عنتما تذرك» أو للبعاني 
الذهنية المأخوذة منهاء وأما اعتبارٌ لوازیها وذاتياتها فوظيفةٌ من أراد الوقوف على 
حقائقهاء وذلك خارج عن وسع أكثر الناس» والناس يدركون من النار التي عندهم 
الإضاءة والإحراقٌ» ويجعلونهما أخصٌّ أوصافهاء والتعريفٌ للمتعارّفٍ؛ وعدم 
الإحراقي لمانع لا یضر على أنَّ کون النار التي تحت الفلك هاديةٌ غير محرقة - وان 
رَعَمه بعض الناس - ابطله الشيخ» واحتراق الشهب شهابٌ على من ينكر الاحراق» 
وأغرت من هذا نفی النار التی عند الأثير» وقريبٌ منه القول بأنها ليست غيرٌ الهواء 
الخار دا ۱ ۱ 

وقرأ ابن السمیفع : «کمثل الذین» على الجمع "۰ وهي قراءةٌ مشكلة جذا 
وقصاری ما رآیناه في توجیهها أنَّ افراد الضمیر - على ما مهد في لسان العرب - 
)١(‏ في معاني القرآن ۲۰۸/۱. 


(۲) في تفسیره ۹۲/۱ . 
(۳) البحر .۷۷/١‏ 


الآية : ۱۷ ID‏ الك 


من التوهم كأنه نطق ب «مّن» الذي هو لفظ”'' ومعنئ» كما جزم بالذي على توهم 
«مّن» الشرطية في قوله : 
كذاك الذي يبغي على الناس ظالماً ‏ تُصبه على رغم عواقبٌ ما صنع" 

أو أنه اكتفى بالإفراد عن الجمع كما يكتفى بالمفرد الظاهر عنه» فهو کقوله: 
وبالبدومنًا أسرةٌ يحفظونها سراغ إلى الداعي عظام كراكره 

أى + کراکرهم. 

أو أنَّ الفاعل في استوقد عائدٌ على اسم الفاعل المفهوم من الفعل» كما في 

قوله تعالی : بت بدا م من بَعَدِ مَا ما را O41‏ [یوسف :۰ علی وجه» والعائد 
حينئذ محذوفٌ على خلاف القياس› أ لهمء أو لا عائد في الجملة الأولى 
اکتفاءٌ بالضمير من الثانية المعطوفة بالفاء» وفي القلب من كل شيء. 
ا آَضَاءت ما وم ذهب ال وره «لما» حرف وجودٍ لوجود؛ أو وجوب 
لوجوب كما نص عليه سيبويه“» أو ظرفٌ بمعنى حين أو إذء والإضاءة: 1 
الشيء مضيئاً نرا أو الاشراق وفرط الإنارة. وأضاء يكون متعذياً و فعلى 
الأول (ما» موصولة أو موصوفت والطرف صلة او صمة» وهي المفعول» والفاعل 
ضمير النار. 

وعلى الثاني ف «ما» کذلك» وهي الفاعل ونت نت فغله لتأويله بمؤنّث كالأمكنة 
والجهات. أو الفاعل ضمیر النارء و«ما» زائدت أو في محل نصب على الظرفية؛ 
ولا سحب التضريح بفى و توهم؛ لان الحق ان ما الموصولة أو الموصوفة 
إذا جعلث ظرفاً فالمرادٌ بها الأمكنة التي تحيط بالمستوقد؛ - وهي الجهات الست 
وهي مما ینم نب على الظرفية قياساً مظردا فكذا ما عبر به عنها . 


(۳ 


)١(‏ في الاصل : الذي لها لفظء وفي (م): الذي لها لفظاًء والمثبت من البحر ۰۷۷/۱ والکلام 
منه . 

(۲) البیت لسابق البربري» كما في أمالي الزجاجي ص۱۸۵ وهو في البحر ۷۷/۱ دون نسبة. 

(۲) البحر ۰۷۷/۱ وفیه: یحفظوننا. ‏ ۱ ۱ 

(4) الدر المصون ۰۱۵۹/۱ وینظر الکتاب ۲۳٤/٤‏ . 


۱۷ : ر 14 ) الآية‎ AE 

و وی الوجوه أن تكون «أضاءت؛ متعدية و «ما» موصولة؛ إذ لا حاجةً حينغلٍ 
إلى الحمل على المعنى» ولا ارتكابَ ما قل استعماله لا سيما زيادة «ما» هناء 
حتى ذكروا أنها لم تسمع هناء ولم يحفظ من كلام العرب: جلستٌ ما مجلساً 
حسنا ولا : قمت ما یوم الجمعة: ويا ليت شعري مِن أين أخذ ذلك الزمخشری» 
وکیف تبعه البيضاوي "۱۴۳ 


وإذا جُعِل الفاعل ضميرٌ النار والفعل لازم» یکون الاسناد إلى السبب؛ لا 
النار لم توجد حول المستوقد ووجد ضوؤهاء فجیل |شراقٍ ضوئها حوله بمنزلة 
ی وهو مین على أن الظرفب إذا تعلّق بفعل قاصر له أثرٌ 

يُشترظ في تحقّق النسبة الظرفية للأثر ولمثره فلا بد في إشراق کذا في كذا 

سن نالدرا والمشرق فيه» وهذا كما 3 تعلق رف يقر قاصر؛ كقام زيدٌ 
في الدارء فان زيداً والقيامٌ فيها ذاتاً وتبعاً» وإلى ذلك مال الزمخشر ئ 

ومن الناس من اكتفى بوجود الأثر فيه وإن لم يوجد 8 بذاته» كما في 
الأفعال المتعدّية» فأضاءت الشمس في الارض» حقيقةٌ على هذاء مجارٌ على الأول. 

وحول: ظرف مكانٍ ملازمٌ للظرفية والاضافت. ویثی ویجمع. فيقال حَوْلَي 
وأحواله. وحَوّال مثلّه فيثئّى على حَرّالي» ولم نظفر بجمعه فيما حولنا من الكتب 
اللغوية» ولا تقل: حواليه ‏ بكسر اللام ‏ كما في «الصحاح»"۰*۳ ولعل التثنية 
والجمع - مع ما يفهم من بعض الكتب أنَّ حول وكذا حوال بمعنى الجوانب وهي 
مستغرقة - ليسا حقيقيين. وقيل: اجار تقييم الدائرة كما انار له المولن عا 
أفندي في ترجمة القاموس بالرومية» وفيه تأمل. 

وأصل هذا التركيب موضوع للطواف والاحاطة. كالحول للسنة» فإنه يدور من 
فصل أو يوم إلى مثله» ولما لزمه الانتقال RC SS‏ 
الجر وان خفي في نحو «الحول» بمعنى القوة. وقيل: أصله تغيّر الشيء 
وانفصاله . 


۰۹۲/۱ الكشاف ۰۱۹۸/۱ وتفسير البيضاوي‎ )١( 
. ۳٠۹ - ۳۹۸/۱ ينظر الكشاف ۰۱۹۸/۱ وحاشية الشهاب‎ )۲( 
مادة (حول).‎ )۳( 


الآية ۰ ۱۷ ىا 


والذهب» إلخ جواتٌ «لما»» والسببية ادْعائية فإنه لما 5 إذهاب النور على 
الإضاءة بلا مهلةء حول كان جلت علی آنه يکفي في الشر ES‏ ابر وت 
نحو: إن كان لی مال حججتء والإذهاتث متوفّث على الإضاءة» والضمير في 
«بنورهم» ل «الذي» أو لموصوفهء وجمعه لِمَا تقدّم . واختار النورٌ على النار؛ لأنه 
أعظم منافعهاء والمناسبٍ للمقام سباقاً ولحاقاً . 


وقيل: الجملة مستأنفةٌ جواباً عن : ما بالهم شْبّهَتْ حالّهم بذلك؟ أو بدلٌ من 
جملة التمثيل للبیان» والضمير للمنافقين؛ وجواب «لما» محذوف» أي: خمدت 
نارهم فبقوا متحيّرين» ومثله طقلم هبو پو [يوسف :۰ وحذفه للایجاز وأمن 
الالباس» ولا یخفی ما فيه على من له آدنی إنصافي» وان ارتضاه الجم الغفير» 
ویْجَل عن مثل هذه الالغاز کلام الله تعالی اللطيفي الخبير. 

واسناد الفعل إليه تعالی حقيقة» فهو سبحانه الفعّال المطلق الذي بيده التصرف 
في الامور كلها بواسطةٍ وبغير واسطة» ولا یعترض على الحکیم بشيء. وحَمْل الناٍ 
على نار لا يرضى الله تعالی إيقادهاء إِمّا مجازية كنار الفتنة والعداوة للاسلام أو 

حقيقة أوقدها الغواة للفساد أو الإفسادء فحينئذ يليق بالحكيم إطفاؤهاء والا تب 

المجاز = لم يدعٌ إليه إلا الاعتزال") وإيقادٌ نار الغواية والاضلال» وعدي بالباء 
دون الهمزة لما في «المثل الا بان ذهب بالشيء يفهم منه أنه استصحبه 
وأمسكه عن الرجوع إلى الحالة الأولى» ولا كذلك أذْعبه» فالباءُ والهمزة وان 
اشتركا في معنى التعدية فلا يَبْعُدٌ أن ينظر صاحب المعاني إلى معنى الهمزة والباء 
الأصليين» أعني الإزالة والمصاحبة والإلصاق. ففي الآية لطفٌ لا ینکر» كيف 
والفاعل هو الله تعالى القوي العزيز الذي لا راد لما أخذهء ولا مُرسل لما أمسكه. 

وذكر أبو العباس”" أنّ: ذهبث بزيد» يقتضي ذهاب المتكلّم مع زید؛ دون 
آذمبثُه. ولعله يقول: لد ما في الآية مجازٌ عن شدَّة الأخذ بحيث لا يرذ أو يجوز 
)١(‏ ينظر الكشاف .7٠١/١‏ 
(۲) المثل السائر في أدب الكاتب والشاعر لابن الأثير ۰۳۳/۲ ونقله المصئّف بواسطة الشهاب 

في الحاشية . 

(۳) هو المبزد» وقوله في البحر ۰۸۰/۱ والمغني ص۱۳۸. 


أن يكون الله تعالى وصف نفسه بالذهاب على معنى يليق به» كما وصف نفسه 
سبحانه بالمجيء في ظاهر قوله تعالى: #وَبَاءَ رَيّكَ» [الفجر:۲۲]. والذي ذهب إليه 
ا إلى أن الباء بمعنى الهمزة. فكلاهما لمجرّد التعدية عنده بلا فرق» فلذا 
لا يجمع بينهما. 
والنور: منشأ الضياء و مبدژه. كما يشير إليه استعمال العرب حيث أضافوا 
الضياء إليه» كما قال ورقة بن نوفل: 
ويظهر في | EN E‏ كدر 


راتت ل اهرت شرفت الآ . ف وشات ررك الا“ 
ولهذا أطلق عليه سبحانه النورٌ دون الضياء» وأشار سبحانه إلى نفي الضياء 
الذي هو مقتضی الظاهر بنفي النور وإذهابه؛ لأنه أصله» وبنفي الأصل ينتفي 
الفرع» وهذا الذي ذكرنا هو الذي ارتضاه المحقّقون من أهل اللغة» ومنه يُعلم وجه 
وصفب الشريعة المحمُدية بالنور في قوله تعالى: َد جاءگم یرت أله وز 
وت فييك الماند::۱۰] والشريعةٍ الموسَوية بالضياء في قوله تعالی : وقد 
یا موس وهدرون الْفْردانَ وی روا مره [الأنبياء:8:] وفي ذلك إشارةٌ إلى 
مقام نبينا َة الجامع الفارق» ومَزِيّتوِ على أخيه موسى عليه السلام الذي لم يأت 
إلا بالفرقان“» ولفرق ما بين الحبيب والكليم. 
وكل آي أتى الوسل الکترام بيا الما اْصلّث من نوره بهم 


وكذا وجه وصفي الصلاةٍ الناهية عن الفحشاء والمنكر في حديث مسلم بالنور؛ 


(0) 


. ٠۳۸ص ذكر قوله الشهاب فى الحاشية ۰۳۷۲/۱ و ينظر المغنی‎ )١( 

(۲) وعجزه: عن ال أن تموجا. سيرة ابن هشام ۱۹۳/۱ 

(۳) البیت في مدح النبي یاوه وهو في آخبار آبي القاسم الزجاجي ص۰۸ وأساس البلاغة 
(ضوأ). 

() في (م): بالفرق. 

(5) البيت للبوصيري» وهو في كتاب القصائد البصيرية في مدح خير البرية. 


ید ی زا 


والصبر بالضیاء "۰ ويُعلم من هذا أنه أقوى من الضیاء کذا قيل» واعترض بأنه قد 
جاء وصف ما أوتيه نبيّنا لل#بالضیاء كما جاء وصف ما أوتيه موسی عليه السلام 
بالنور» والیه يشير کلام الشیخ الاکبر فس سره في «الفتوحات» فتلبر. 

وذهب بعض الناس إلى أن الضیاء أقوى من النور؛ لقوله تعالی: «اجَل 
نش ضِيَا وال ور آیرنس:۰] وعلی هذا یکون التعبیر ب «ذهب الله بنورهم' 
دون : ذهب الله بضوئهم دفعا لاحتمال إذهاب ما في الضوء من الزيادة» وبقاء 
ما يسمّى نوراء مع أنَّ الغرض ازالة النور رأساً 

وذكر بعضهم أنَّ كلا من الضوء والنور يطلق على ما يطلق عليه الاخر 
فهما کالمترادفین» والفرق إنما نشأ من الاستعمال أو الاصطلاح لا من أصل 
الوضع واللغة» ومن هنا قال الحكماء: إن الضوء ما يكون للشيء د 
ما يكون من غیره» واستعمل الضوء ء لما فیه عترارة عتقيقة كالذي ف فى الشتضز: أ 

شارا عالنی ذكر شا آرت نون عليه الوم سا فيه تة ومر کل ومنه 

«الصبر ضیاء» ومعلوم أنه کاسمه. والنور لما لیس كذلك كالذي في القمرء 
وفیما جاء به النبئُ من ن الشريعة السّهْلةٍ السَمْحَدٍ البیضاه؛ ومنه «الصلاة نور 
E‏ و راحد القلب» والی لك یشیر: «وجعلت قرَّةٌ عيني في 
الصلاة»” ' و رځنا بها يا بلال" رال ا لما بظرا ‏ في الظلم كما ورد : 
«كان الناس في ظلمت رش الله تعالی علیهم من نوره»"" ' وقول الشاعر : 


ار نیقی اران وله يتور البدر فرع فط“ 
والضوء لیس کذلك. الی غ ذلك مما لا یخفی علی المتبع. 


)۱( صحیح مسلم (۰)۲۲۳ وهو عند أحمد () وهو من حديث آبي مالك 

(۲) آخرجه أحمد (۰)۱۲۲۹۳ والنسائي في المجتبی ۷/ ۱۲-۱۱ من حديث آنس له .. 

)۳( أخرجه أحمد (۲۳۰۸۸) و (۲۳۱۵۶) وأبو داود (986:) و (۰)4۹۸7 والطبراني في الكبير 
(1۲۱۵)) واللفظ له وما بين حاصرتين منه» ولم يُسمّ عندهم الصحابي راوي الحديث. 

)4( آخرجه بنحوه الترمذي (1747) من حديث عبد الله بن عمرو وله وقال: حديث حسن. 

(5) البيت لأبي الحسن علي بن رستم المعروف بابن الساعاتي؛ كما في وفيات الأعيان لابن 
حلكان ۳۹٦/۳‏ . 


۱۷ : الآية‎ ۸ ADS 


والذي یمیل القلب" إليه: أن الضیاء يظلئٌ علی النور القوي؛ وعلى شعاع 
النور المنبسط فهو بالمعنی الأول أقوىء وبالمعنی الثاني آدنی» ولکل مقام مقال 
ولكل مرتبة عبارةٌ ولا 4 حجر حَجرٌ على البلیغ في اختيار أحد الأمرین في بعض 
المقامات لنكتة اعْتَبَرهاء ومناسبة لاحَطّهاء وآية الشمس لا تدلّ على أن الضياء 
أقوى من النور أينما وقع» ف اله تور سوت لاض [النور:۳۰] و المثل 
الأعلى. 

وشاع إطلاق النور على الذَّوات المجرّدةٍ دون الضوءء ولعل ذلك لأنَّ انسياق 
العرضية منه إلى الذهن أسرع من انسياقها من النور إليه» فقد انتشر أنه عَرَض وكيفية 
مغايرةٌ للون» والقولٌ بأنه عبارة عن ظهور اللون» أو أنه أجسام صغار تنفصل من 
المضيء فتنّصل بالمستضي» مما بِيّنَّ بطلانه في الكتب الحكمية وان قال بكل 
بعض من الحكماء. 

ثم التعبير هنا بالنور دون الضوءء يحتمل أن يكون لسر غير ما انقدح في أذهان 
الناس» وهو كوثه أنسبٌ بحال المنافقين الذين حُرموا الانتفاع و الإضاءة بما جاء 
من عند الله مما سكاه سبحانه نوراً فى قوله تعالی :قد جاع یرت او نود 
رصمب [الماندة:۱۰] فكأ الله عز شأنه آمسك عنهم هذا" النور وحرمهم 
الانتفاع به» ولم يُسمّه سبحانه ضوءاً لتتأنّى هذه الاشارة لو قال هنا ذهب الله 
بضوئهم » بل كساه من حُلَلٍ آسمائه؛ وأفاض عليه من آنوار آلاثه ‏ فهو المظهر 
الاتم والرداء المعلم. هذا واضافة النور إليهم لأدنی ملابسة؛ لانه للنار في 
الحقيقة» لکن لما کانوا ینتفعون به صح إضافته إليهم . 

قرأ ابن السميفع وابن أبي E‏ 


8 وقرأ اليماني : ll‏ وفیها تاد خلت شتا ا 


)١(‏ في الاصل : والذي يميل إليه البعض. 

(۲) قوله: هذاء ليس في (م). 

(۳) تفسير الرازي ۷۰/۲ والبحر ۷۹/۱. 

(6) يعني قوله أن الباء بمعنی الهمزة وقد سلف قريباً» والقراءة في الکشاف ۱۲۰۱/۱ والبحر 
46١/١‏ 


E ۷ا‎ ٠ هید‎ 


ررکم ف طلستو لا رد 46 عط على قوله تعالى َب ان بشرهن» 
وهو أَرْنَى بتأدية المرادء فیستفاد منه التقریرٌ لانتفاء ء النور بالكلية تبعاً لما فيه من ذکر 
الظُلْمةٍ ة وجمعها وتنكيرهاء وإيراد «لاييصرون؛». وجَغْل الواو للحال بتقدير : قل مع 
ما فيه يقتضي ثبوت الظلمةٍ قبل ذهاب النور ومعه وليس المعنى عليه. 

والترك في المشهور: طرح الشيء؛ كرك الغضا من بد او تیه موش 
كان أو غيرّه» وان لم يكن في يده؛ كترَّكٌ وطنه ودينه. وقال الراغب: تر 
الشيء : رفضه قَصداً واختیارآ أو قهراً واضطرارا . ويفهم من «المصباح» أنه حقيقة 
في مفارقة المحسوسات» ثم استعير في المعاني” . 

وفي كون الفعل من النواسخ الناصبة للجزأين لتضمينه معنى صيّرء أم لاء 
خلاف» والکل هنا محتملٌ؛ فعلى الأول: «هم» مفعولة الأول» و«في ظلمات» 
مفعوله الثاني وهلا یبصرون» صفة لظلمات بتقدير فيهاء »أو حال من الضمير 
المستتر» أو من اهما ولا يجوز أن یکون «في ظلمات» حالاً» و «لا ییصرون» 
مفعولا انا ان الاصل في الخبر أن لا یکون مؤكّداً» وان جوّزه بعضهم. 

وعلی الثاني (هم» مفعولف و افی ظلمات لا یبصرون» حالان مترادفان من 
المفعول» أو متداخلان: فالاول من المفعول» والثانی من الضمیر فيه”". أو في 
ظلمات» متعلّق ب «تركهم؛ و دلا يبصرون» حال . 

والظلمة في المشهور: عدم الضوء عمًا من شأنه أن يكون مستضيئاً: فالتقابل 
بينها وبين الضوء تقابل العدم و الملكة. 

واعترض : بان الق كني مومت ولااشيء من العدم مس وبأنها 
درل كما يقتضيه قوله تعالى: #وَجَِعَلٌ الثللات رکه [الانعام :۰ والمجعول 
لا يكون إلا موجوداً. 

وأجيب عن الأول ب بمنع الصغری فان إذا غمضنا العين لا نشاهد شيئاً ألبتةء 
(۱) في مفرداته (ترك). 
(۲) كقولهم: ترك حقَّه إذا أسقطه. المصباح المنير (ترك)ء وحاشية الشهاب ۰۳۷۵/۱ 


مراک 2222 الآية : ۱۷ 


كذلك إذا فتحنا العين في الظلمة. وعن الثاني بالمنم أيضاًء فان الجاعل كما یجعل 
الموجود يجعل العدم الخاص کالعمی؛ والمنافي للمجعولية هو العدمٌ الصرف. 
وقيل: كيفيةٌ مانعةٌ من الإبصارء فالتقابل تقابل التضادٌ. واعثرض: بأنه لو 
كانت كيفية لما اختلف حال مَنْ في الغار المظلم ومّن هو في الخارج» في الرؤية 
وعديهاء إلا أن يقال: المراد آنها كيفيةٌ مانعةٌ من إبصار ما فيهاء فيندفع الاعتراض 
عنه» وربما يرجح عليه بأنه قد يصدق على الظلمة الأصليةٍ السابقةٍ على وجود 
العالم دونه كما قيل. وقيل: التقابل بين النور والظلمة تقابل الإيجاب والسلب. 
وجمع الظلمات ما لتعدّدها في الواقع» سواء رجع ضمير الجمع إلى 
المستوقدين أو المنافقين» أو لأنها في الحقيقة» وان كانت ظلمةً واحدة» لكنّها 
لشدتها استُعير لها صيغةٌ الجمع مبالغة» كما قيل: رب واحدٌ يعدل ألفاً. أو لأنه 


ومن اللطاتف: أن الظلمة حيثئما وقعت في القرآن وقعت مجموعة؛ والنور 
حیثما وقع وقع مفرداً؛ ولعل السبب هو و الظلمة وان قلّت تستکثر» والنور وان 
كثر يُستقل ما لم يضرٌ. 

وأيضاً: كثيراً ما يشار بهما إلى نحو الكفر و الإيمان» والقلیل من الكفر كثير» 
والکثیر من الإيمان قلیل» فلا ينبغي الركون إلى قليل من ذاك» ولا الاكتفاء بكثير 
من هذاء وأيضاً: معدن الظلمة بهذا المعنى قلوبٌُ الكفارء و مهم یک 
ره س [الحشر: ]١4‏ ومَشْرِقُ النور بذلك المعنى قلوبُ المزمنین؛ وهي كقلب 
دجل واحد. 

وایقا اور الْمَقا عن بهو الرجر وتان هن واعد لا مدن فيد كما ی دك 
إليه قوله تعالی : اه نز سوت ررض [النور:۳۰] وفي الظلمة لا يرى مثل 
هذا. 

وأيضاً: الظلمة يدور أصل معناها على المنع» فلذا أخذت من قولهم: 
ما ظَلَمَكَ أن تفعل كذا؟ أي: ما مَنَعَك؟ وفي «مثلثات» ابن السيد: الظّلم ‏ بفتح 
الظاء - شخص کل شيء يسدٌ بصر الناظرء يقال: لقيته أوَّلَ ذي تلم أي: أوَّلَ 


شخص يس بصري» وزرته والليل للمء أي مانعٌ من الزيارة. فكأنها سَمّیت ظلمة 
لأنها تسد في المشهور وتمنع الرؤية» فباعتبار تعدّد الموانع جمعت» ل 
هذا في أصل معنى النورء فلم یجمع. إلى غير ذلك. 

وإنما تكرت «ظلمات» هنا ولم تُضف إلى ضمير «هم» كما أضيف النورء 
اختصاراً للّفظء واکتفاء بما دل عليه المعنی» والظرفية مجازيةٌ كيفما قُسّرت الظلمة 
على بعض الآراء» و ١لا‏ یبصرون» منزَّلٌ منزلةً اللازم؛ لطرح المفعول نسياً منسياً 
ولعدم القصد إلى مفعولٍ دون مفعول؛ فيفيد العموم. 

وقرأ الجمهور : «في ظلمات» بضم اللام» والحسن و أبو الال بسکونها 
وقوم بفتحها"» والکل جمع ظلمة. وزعم قوم ان لمات بالفتح جمع ظُلّم 
جمع ظلمْة» فهي جمعٌ الجمع. والعدولٌ إلى الفتح تخفيفاً مع سماعه في أمثاله 
أسهل من ادّعاء جمع الجمع» إذ ليس بقیاسی ولا دلیل قطعيّ عليه وقرأ اليماني: 
«ني ظلمت(۳. : 

وفي الآية إشارةٌ إلى تشبيه إجراءِ كلمةٍ الشهادة على آلسنة مّن ذکر» والتحلي 
بجلیة المؤمنين» ونحو ذلك مما يمنع من قتلهم» ويعود عليهم بالنفع الدنيوي من 
نحو الأمن والمغانم» وعدم إخلاصهم لما آظهروه بالثفاق الضارٌ في الدين >بإيقاد 
نار مضيئةٍ للانتفاع بهاء أطنأها الله تعالى» فهبّت عليها الرياح والأمطار» وصيّرت 
مُوقدّها في ظلمةٍ وحسرة. 

ا وس د ا و 
لتشبيه هداهم الذي باعوه بالنار المضيئة ما حول المستوقد. والضلالة التي اشتر 
وطبع الله تعالى بها على قلوبهم بذهاب الله تعالى بنورهم» 0 

والتفسير المائوژ عن ابن عباس وه - كما أخرجه ابن جرير عنه ‏ أنَّ ذلك مكل 
للإيمان الذي آظهروه لاجتناء ثمراته بنار ساطعة الأنوار مُوقَّدةٍ للانتفاع 


.48١/١ والبحر‎ »55/١ القراءات الشاذة ص ۰۲ والمحتسب‎ )١( 


زفق تفسیر القرطبي ۱ والبحر ۰۸۰/۱ 
(۳) الكشاف .7١1١/١‏ 


مر ال VY‏ التفسير الإشاري (۷۸) 


والاستبصار. ولذهاب آثره وانطماس نوره باهلاکهم وافشاء حالهم باطفاء الله تعالی 
إياها وإذهاب نورها"؟۰ ويحتمل التشبيه وجوهاً أخر. 
3 ف 3 

ومن البطون القرآنية التي ذكرها ساداتنا الصوفية نفعنا الله تعالى بهم: أنَّ الآية 
ّل مَن دحل طريقة الأولياء بالتقليد لا بالتحقيق؛ فعَمِلَ عَمَلَ الظاهرٍ وما وجد 
حلاوة الباطن» فترك الأعمال بعد فقدان الأحوال. 

أو مل من استوقد نيران الدعوی ولیس عنده حقيقةً المعنی» فأضاءت ظواهره 
بالصّيت والقبول. فأفشى الله تعالی نفاقّه بين الحْلْقَ حتی نبذوه في الآخرء ولا يجد 
مناصاً من الفضيحة يوم تُبلى السرائر. 

وقال آبو الحسن الورّاق: هذا مثل ضربه الله تعالى لمن لم يُصحح أحوال 
الإرادة؛ فارتقى من تلك الأحوال بالدعاوى إلى أحوال الأكابر» فكان يضيء عليه 
أحوال إرادته لو صححها بملازمة آدابهاء فلما مَرّجها بالدعاوى» أذهب الله تعالى 
عنه تلك الأنوارء وبقي في ظلمات دعاويه لا يُبصر طريقٌ الخروج منهاء نسأل الله 
تعالى العفو والعافية ونعوذ به من الحَؤْر بعد الكؤر””" . 

#۴ 2 e 

مام کم ع قم لا جنر ©4 الأوصاف جموع رة على وزن فُعْلء وهو 
قیاس في جمم فَعْلاء و أَفْعَّل الوصفين» سواء تقابلا كأحمر وحمراءء أم انفردا 
لمانع في الخلقة» کل ورُنقء فان كان الوص مشتركاً ولكن لم يُستعملا على 
نظام أحمر وحمراء» كرجل آلّى» وامرأة عجزاء"» فالوزن فيه سماعي . 

والصَّمّم : داء في الأذن يمنع السمع» وقال الأطباء: هو أن يُخلق الصماخ 


)١(‏ تفسير الطبري ۳۳۸-۳۳۱/۱ بنحوه. 

(؟) وردت هذه العبارة فى حديث عبد الله بن سَرْجس له والذي أخرجه أحمد (۲۰۷۷۲)؛ 
ومسلم (۳ ۰۱۳ و من النقصان بعد الزيادة» وقيل: من فساد أمورنا بعد صلاحهاء 
وقیل : من الرجوع عن الجماعة بعد أن كنا منهم» وأصله من نقض العمامة بعد لها . ینظر 
النهاية (حور) وشرح النووي لصحیح مسلم ۰۱۱۱/۹ 

(۳) الالی: العظیم الألية» والعجزاء: العظيمة الَجْز» قال الجوهري: ولا تقل : آباء» وبعضهم 
يقوله . الصحاح (عجز) و (ألا). 


الآية : ۱۸ ۷۳( لكر 


بدون تجويف يشتمل على الهواء الراكد الذي يُسمع الصوث بتمؤّجه فيه: أو 
بتجویفب» لكل العصب لا يؤدّي قوة الحس» > فان أذّى بكلفة س سمي عندهم طرشا. 
وأصله من الصلابة أو السكٌ ومنه قولهم : قناةٌ صمّای وصَممت ث القارورة . 


والبگم : الكَرّس وزناً ومعنى» وهو داء في اللسان يمنع من الکلام» وقیل : 
الأبكم هو الذي يولد آخرس وقيل : الذي لا يفهم شيئاً ولا يهتدي إلى الصواب 
فیکون إذ ذاك دام ف في الفؤاد لا في اللسان. 

ا اس ا سای ان کرش ان روز ق ا ت 
إدراك المَبصَرات» ویطلق على عدم البصيرة مجازاً عند بعض» وحقيقةً عند آخرین. 

وهي أخبارٌ لمبتدا محذوفي هو ضميرٌ المنافقين» أو خبرٌ واحدء وتو إلى 
عدم قبولهم الحقّ» وهم وان كانوا سمَعاءَ الآذان» فصَحاء الأَلْسّنء بصَّراء الأعين» 
إلا أنهم لما لم يصيخوا للحق؛ وأبت أن تنطق بسائره آلسنتهم ولم يتلمّحوا أدلة 
الهدى المنصوبة في الآفاق والأنفس» وُصفوا بما وُصفوا به من الصَّمّم والبكم 
والعمى على حذ قوله: 
إا فاا بیتهتا. اأتوويا ف هاور 

وهذا من التشبيه البليغ عند المحقّقين لذكر الطرفين حكماًء وذکرما قصداً - 
حكماً أو حقيقة ‏ مانعٌّ عن الاستعارة عندهم» وذهب بعضهم إلى أنه استعارة 
وآخرون إلى جواز الأمرين» وهذا آمر مفروغ عنه » ليس لتقريره هنا کثیر جدوى»؛ 
غير آنهم ذکروا هنا بحثاً؛ وهو أنه لا نزاع أنَّ التقدیر: هم صمٌ.... الخ» لکن 
لیس المستعار له حينئل حينئلٍ مذکورا؛ لانه لبيان آحوال مشاعر المنافقین لا ذواتهم ففي 
هذه الصفات انعا تبعيةٌ مصرحة. الا أن يقال تشبیه ذوات المنافقین بذوات 
الأشخاص الصمٌ متفرّعٌ على تشبيه حالهم بالصّمّمء فالقصذ إلى إثبات هذا الفرع 
(۱) البیتان لمسکین الدارمي؛ كما في الشعر والشعراء ۱ وأمالي المرتضی ۰11/۱ 


ومعجم الأدباء 22۱۳۵۱۱ وذم الهوى لابن الجوزي ص۰۸۹ والخزانة ۳/۳ . وفي 
الخزانة : آعشی بدل: أعمى. ووقع بدلاً منها في معجم الأدباء: أغضي . 


و(۱) 


CVE) 2‏ الآية ؛ ۱۸ 


آقوی وأبلغ» وكأنَّ المشابهة بين الحالین تعدّت إلى الذاتین» فخملت الآية على 
هذا التشبیه برعاية المبالغة. 

أو يقال ولعله أولى -: إِنَّ «هم» المقدّرَ راجع إلى المنافقین السابي حالهُم 
وصفاتهم وتشهیزهم بهاء حتی صاروا مثلا فكأنه قيل: هژلاء المتّصفون بما تری 
صم على أنَّ المستعار له ما تضمّنه الضمیر الذي جعل عبارةٌ عن المتّصفين بما مر 
والمستعار ما تضمّن الصّم وأخويه من قوله: «صم. ٠.‏ إلخ» فقد انكشف المغطى» 
وليس هذا بالبعيد جذا. 


والآية فذلكة ما تقدَّم ونتیجثه؛ إذ قد علم من قوله سبحانه «لا يشعرون» و 
«لا يبصرون' أنهم صم عم ومن كونهم يكذبون أنهم لا ينطقون بالحقٌ فهم 
کالبکم» ومن كونهم غيرٌ مهتدين أنهم «لا يرجعون». 

وقدّم الصَّمّم؛ لانه إذا كان حَلْقيّا يستلزم البَككمء وأخحر العمی؛ لأنه كما قيل: 
شامل لعمى القلب الحاصل من طرق المبصّرات والحواسٌ الظاهرة» وهو بهذا 
المعنى متأخحر؛ لأنه معقول صِرْفٌ. ولو توسط حل بين العصا ولحانها: ولو قذم 
لأر تعلقه ٍ «لا يبصرون». 

أو الترتيبٌ على َف حال الممثّل له لانه یسمع اولاً «عوة الى ثم یجیب 
تب ۳۹ ويتبصّر. 


یاه 


Ged O1 


تلبت بل کج مش هَتَمّ میت ريده هآ ین [الأعراف E‏ 
بدرنها كما في قوله تعالى : يبام َة ر في کچ رب إا ينذا نت عك يا 
[البقرة:147] لأنَّ استلزام ما قبلها وتضمُته لها بالقوة منزَّلٌ 58 المتَّحدٍ معه فيترك 
العطف. ومغايرثها له» وتربّها عليه ترثَّبَ التتاج والفرع على أصله»ء يقتضي 
الاقتران بالفاء» وهو الشائع المعروف. 

وبعض الناس يجعل الآية من تتمة التمثيل» فلا یحتاج حينئذ إلى التجوّزء 
ويكفي فيه القَرَضٌ وان امتنع عادة كما في قوله: 


)۱( يعني الجملة الواقعة موقع النتيجة» وهي هنا قوله تعالى: جم 4 عي . 


أعلامٌياقوتٍ نشز نعلىرماح من جد 

رف هنا حصول شم والگم العم لمن وقع في هانيك الظلمة الشنيدة 
المُطبقة» وقيل: لا يعد َفْدُ الحواسن ممّن وقع في ظلماتٍ مخوفة هائلة؛ إذ 
ریما يؤدّي ذلك إلى الموت فضلاً عن ذلك . 

ریزید رها تتثته قراءة ابن مسعود و حفصة آم المزمنین لق صما ویکما 
وعمياً» بالنصب" فاد الاوصاف حيئئلٍ تحتمل أن تکون مفعولاً انیا لترك» وافي 
ظلمات متعلقاً به أو في موضع الخال ولا یبصرون» حالاٌ. أو منصویةً على 
الحال من مفعول «ترکهم» متعدّياً لائنین أو لواحد. أو منصوبة بفعل محذوف؛ 
آعني : أعني . وال بائها متضوية على الحال من ضمیر دلا 10 
بالحال» وقريبٌ منه في الم مَنْ تسب على اللم» إذ فاك إنما بحسن حیث يذكر 
الاسم السابق. 

وأمًا جَعْلُ هذه الجملة على القراءة المشهورة دُعائية» وفيها إشارةً إلى ما يقع 
في الآخرة من قوله تعالى: «وَحسْرمُ برم المد عل وجوههم عنيًا ویک ر 
[الإسراء:917] فنسأل الله تعالى 3 والعافية من ارتكاب مثله» ونعوذ به من عَمَى 
د ومثلّه ‏ بل أدهى وأ مر - القول بأنَّ جملة «لا يرجعون» كذلك.. 


ا ق دلا يرجعون» محذوفٌ» أي : لا يعردون إلى الهدی بعد أن باعوه أو 
عن الضلالة بعد أن اشْتَرَّؤْهاء وقد لا يُقدّر شيء ويترك على الإطلاق. 


والوجهان الأولان مبنیان على أن وجه التشبيه في التمثيل مستنبظ من «أولئك 


(۱) البيت للصنوبري وقبله : وكأن محمرّ الشقيق إذا تصوّب أو تصمّدء وهما في آسرار البلاغة 
للجرجاني ص۰۱۳۷-۱۳۲ ومعاهد التنصيص لعبد الرحيم العباسي ٤/١‏ . قال العباسي : 
الشقيق اراد به شقائق النعمانء والشاهد فيهما: التشبيه الخيالي» وهو المعدوم الذي فرض 
مجتمعاً من آمور واحد منها مما يدرك بالحسء ؛ فان الاعلام الياقوتية المنشورة على الرماح 
الزبرجدية مما لا يدركه الحس» لكن مادته التي تركب منها كالأعلام والياقوت والرماح 
والزبرجد كل منها محسوس بالبصر. 

(۲) القراءات الشاذة ص ۰۳-۲ وإعراب القرآن للنحاس /١‏ ۰۱۹8-۱۹۳ والقراءة فيهما: «صمًا 
بكماً عمياً» دون حرف العطف. 


ا ۷۱ ) الآية : ۱٩‏ 


الذين اشتروا» إلخ. والأخير على تقدير أن يكون ین «ذهب الله بنورهم» الخ» بأن 
يراد به أنهم غِبّ'' الاضاءة خبطوا في ظلمت وتورّطوا في حيرة» فالمراد هنا أنهم 
بمنزلة المتحیرین ن الذين بقوا جامدين في مكاناتهم لا يبرحون» ولا یدرون أيتقدمون 
3 یتأخرون وكيف يرجعون إلى حيث ابتدؤوا منه» والأعمى لا ينظر طریقاً 
وأبكم لا يسأل عنها. وأصمٌ لا يسمع صوتاً من صوب مَرجیه فيهتدي به؟ والفاه 
للدلالة على آل انّصافهم بما نقّم سببٌ لتحیزهم واحتباسهم كيف ما کانوا. 
3 3 3 

ومن البطون: صم آذان أسماع آرواحهم عن أصوات الوصلة. وحقائق إلهام 
القربة» بكم عن تعريف علل بواطنهم عند أطباء القلوب عجباًء عميّ عن رؤية أنوار 
جمال الحق في سیماء ء أوليائه . 


وقال سيدي الجنید فس سره: صمُوا عن فهم ما سمعواء وأبکموا عن عبارة 

ما عرفوا» وعموا عن البصيرة فیما إليه دُعوا. 
¥ 3 23 

از کی تن السب شروغ في تمثيلٍ لحالهم إثر تمثيل؛ ۰ وبیان لكل دقیق 
منها وجليل» هم أئمة الکفر الذین تفئنوا فيه » وتفیژوا ظلال الضلال بعد أن 
إليه بقَامَى النفاق وخوافیه ٠"‏ فحقيقٌ أن تُضرّبٌ في بيداء بيانٍ أحوالهم الوخيمة 
خیم الامثال» ا الإطناب في شرح أفعالهم» ليكون أفعى لهم ونكالاً 
بعد نكال وکل کلام له حظ من البلاغة» وقسط من الجزالة والبراعت لا بدَّ أن 
يُوفّى فيه حقٌّ کل من مقامّي الاطناب والایجاز» فماذا عسی أن يقال فیما بلغ 
الذروةٌ العليا من البلاغة والبراعة والاعجاز؟ 

ولقد نمی سبحانه عليهم في هذا التمثيل تفاصیل جناياتهم العديمةٍ المثيل» > وهو 
a a‏ ويكون النظم : كَمثّلٍ ذوي صیّب فيظهر مرجع 

ضمير الجمع فيما بعد وتحصل الملائمة للمعطوف عليه والمشبّه . 


0( خرن : : بيشات إذا ام ار ج جناحيه خََفِيثُ ) e‏ المناكب ا بعد المناكب. 


مو مر م 


e TT 


و«أو» عند ذوي التحقيق لأحد الأمرين» ويتولّد منه في الخبر الشك والإبهام 
والتفصیل على حسّب اعتبارات المتكلّم » وفي الإنشاء الإباحةٌ والتخییر۳؟ كذلك» 
وحينئلٍ لا يلزم الاشتراكُ ولا الحقيقةٌ والمجازء وبعضهم يقول: إنها باعتبار الأصل 
ا وحمل على أنه فرد من أفراد المعنى الحقيقي؛ ثم 

سم فيها فجاءت للتساوي من غير شك كما فيما نحن فيه على رأي ؛ إ المعنى 
امح دا التمثيل» ولا باس لو ملت بهما جمیع وان 
كان التشبيه الثاني أبلمٌ لدلالته على رط الحيرةء وشدة الأمر و فظاعته» ولذا خر 
ليتدرّج من الأهون إلى الاهول. 

وزعم بعضهم أن «أو؛ هنا بمعنى الواوء وما في الآيتين تمثيل واحد . وقيل : بمعنى 
بل . وقیل : للابهای والکل ليس بشيء» نعم اختار آبو حيان”" آنها للتفصیل وکا من 
نظر إلى حالهم منهم من يشبّهه بحال المستوقد؛ ومنهم من يشبّهه بحال ذوي صیب - 
مدّعياً أنَّ الاباحف وکذا التخییر لا یکونان الا في الامر أو ما في معناه. انتهی . 

ولا یخنی على من نظر في معناه» وحقّق ما معناه أنَّ ما نحن فيه داخل في 
الشقّ الثاني» على أن دعوی الاختصاص" مما لم يُجمِعْ عليه الخواص؛ فقد ذکر 


ابن مالك أن أكثر ورود «أو» للإباحة في التشبيه نحو : «فْهىَ کا ا سو 
0 


سس س 


[البقرة: ۷4] والتقدیر نحو: كان كاب وس أو أ [النجم:٩]‏ 

والصیّب في المشهور: المطرء ین صاب يَصُوبُ: إذا نزل» وهو المروي هنا 

عن ابن عباس وابن مسعود ومجاهد وقتادة وعطاء وغيرهم رضي الله تعالی عنهم» 
ويطلق على السحاب أيضا كما في قوله: 

(٥(۶ 


ا قافن النواحي مُسْبِّلَ ماطل 


(۱) الفرق بين الاباحة والتخیر هو أنه في التخيير لا يملك الجمع بينهماء بخلاف الاباحة. ینظر 
حاشية الشهاب ۳۹۱/۱. 

(۲) في البحر ۸۳/۱. 

(۳) يعني اختصاص «أو» التي للإباحة والتخییر بالامر. ینظر حاشية الشهاب ۰۳۹۲/۱ 

)٤(‏ ذكر هذا الكلام عن ابن مالك ابن هشام في المغني ص48. 

(0) ذکره بهذه الرواية أبو حیان في البحر ۱ وهو في منتهى الطلب ۱۹۲/۲ منسوب 
لعبيد بن الابرص برواية : 

بتاك اهنا میت رده داني النواحي مُسْبلُ ماطل 


زو ری ید 


ووزنه فيل - بکسر العين ‏ عند البصریین؛ وهو من الأوزان المختصّة بالمعتل 
العَيْنِء الا ما شل من صَيْقِل ‏ بکسر القاف عَلَم لامرأ والبغدادیون یفتحون 
العين وهو قول تسد الأذن عنه» وقريبٌ منه قول الكوفيين: إِنَّ أصله یل 
کطویل» فنقلب حدر ير بع جص ایام عمج رز 0-۰ ترود 
ا الاول» وأکثر نظانره في الوزن من الثاني» وقرئ: «أو کصائب» 
وصيّبٌ آبلغ منه. والتنكير فيه فيه للتنويع والتعظيم . 

والسماء : كل ما علاك من سقفي ونحوه» والمعروفة عند خواصٌ أهل الارض 
والمرئية عند عوامّهم» وأصلّها الواو من السمو؛ وهي مؤنثة؛ وقد تُذكر كما في قوله : 
فلورفع السماء الیه قوماً لحقنا بالسماء مع السحاب”) 

وتلحقها هاء التأنيث فتصح الوا حينئذ ‏ كما قاله آبو حيان”" ‏ لانها یت 
علیها الکلمة. فیقال: سماوة. 

وتجمع على سماوات وأسوية وسَمَائي» ٠‏ والکل كما في البحر”*' شادٌ؛ لأنها اسم 
جنس وقياسّه أن لا يجمع» وجممٌه بالألف والتاء خالٍ عن شرط ما يُجمع بهما تیاس 
وح ا مت 

والمراد بالسماء هنا: الأفق» والتعريف للاستغراق لا للعهد الذهنيٌ كما ينساق 
لبعض الاذهان فان الغمام آخذٌ بالآفاق كلهاء فيشعر بقوة المصيبة مع ما فيه 
مو نويد الل ولهذا القصد ذَكرهاء وعندي 3 الذكر يحتمل أن يكون أيضاً 
للتهویل والاشارة إلى أنَّ ما يؤذيهم جاء من فوق رؤوسهمء وذلك أبلغ في الإيذاء 
كما يشير إليه قوله تعالى: يصب ین هوق هويم للحم [الحج:14] وكثيراً ما نجد 
ان لقره ء يعتني بحفظ رأسه أكثر مما يعتني بحفظ سائرٍ آطراقه. حتى ان المستطیع 
من الناس يّخذ طیلساناً لذلك» والعِيّانُ والوجدان آقوی شاهدٍ على ما قلنا. 


() الکشاف ۰۲۱/۱ 

(۲) البیت للفرزدق؛ وهو في دیوانه ۰۳۳/۱ ومنتهی الطلب ۰4۲۰/۵ والبحر ۰۸۳/۱ والدر 
المصون ۰۱۷۰/۱ ورواية الديوان: ولو رفع الإله إليه. . 

۳( في البحر ۱ ۸۳ 

۰۸۳/۱ (f) 


هید اا 
هط تا 


واین»: لابتداء الغاية» وقیل: یحتمل أن تکون للتبعیض على حذف مضافی؛ 
أي: من آمطار السماءء و لیس بشيء. 


وزعم بعضهم أنَّ الآية بل ما قیل : إن المطر من أبخرة متصاعدة من السفل - 
وهو من أبخرة الجهل إذ لیس في الآية سوی أنَّ المطر من هذه الجهة» وهو غیر 
منافي لما ذکر کی كيف والمشاهدةٌ تقضي بهء فقد حدّئني من بلغ مبلعٌ التوثرآنهم 
شاهدوا وهم فوق الجبال الشامخة. سحابا ا يمطر أسفلهم» وشاهدوا تارات أبخرةً 
e‏ فإياك أن تلتفت لبرق كلام حل 
ولا تظنّ أن ذلك علم» فالجهل منه أضرّبُء ثم حَمْل«الصيّب» هنا على السحاب؛ 
وإن كان محتملاً» غير أنه بعيد ید الغمام» وكذا حمل السماء عليه. 

ند لمت ورغد رر آي: معه ذلك. كما في قوله تعالی : انعا ن مرک 
[الاعراف :۳۸] وإذا حملت «في» على الظرفية ‏ كما هو الشائع في كلام المفسريرة:- 
احتیج إلى حمل الملابسة التي تقتضیها الظرفيةٌ على ملق الملابسة الشاملة للسببية 
والمجاوّرَةٍ وغيرهماء ففيه بذلك المعنى ظلماتٌ ثلاث؛ ظلمةٌ تكائفه یامه(" 
وظلمةٌ غمامه مع ظلمة الیل اي پستشعرها الذوق من قوله تعالى: وا ني ضاء لهم 
ا وکذا قي وعد ویر ی لانهما في منشنه ومحل ينصبٌ منه» وقیل : 
ی" وهو كما قال الشهاب ‏ وم نشا من عدم ابر 

وان كان المراد بالصعب السحات فام الظرفية ألو والظلماث اء ظلمة 
السّحمة والتطبيق”* مع ظلمة الليل. وجمم الظلمات على التقدیرین مضيء ولم 
يُجمع الرعد والبرق - وان کانا قد جُمعا في لسان العرب. وبه تزداد المبالغة 
(۱) البرق الحْلّب: الذي لا غيث فيه كأنه خادع يومض حتی تطمع بمطره» ثم يُخْلُِك. اللسان 

(خلب). 

(۲) يعني بتتابع القطر لأن تلاصّق القطرات وتقاربها يقتضي قلة تخلل الهواء المنتشر المستنير. 

حاشية الشهاب ۰۳۹۶/۱ 

(۳) يعني : ینصب نی . 
)٤(‏ حاشية الشهاب ۳۹۵/۱ قال الشهاب: لأن الرعد والبرق لا یکونان في الارض. 
(0) يعني کون بعضه فوق بعض» والسحمة : السواد و الظلْمة. حاشية الشهاب ۰۳۹۵/۱ 


١9 ۰ الآية‎ TD ANE 


وتحصل المطابقةٌ مع الظلمات و الصواعق - لأنهما مصدران في الاصل. وان أريد 
بهما العينان هنا كما هو الظاهن والأصل في المصدر أن لا یجمع» على أنه لو 
جُمعا لدل ظاهراً على تعدّد الأنواع كما في المعطوف علیه وكلّ من الرعد والبرق 
نوع واحد. 

وذكر الشهاب”'' ‏ مدّعياً أنه مما لمعت به باق الهداية في ظلمات الخواطر - 
نكتة سريّة في إفرادهما هناء وهي أنَّ الرعد ‏ كما ورد في الحديث”") وجرت به 
الات زى لمات كان اة فلو تعدّد لم يكن السحاب مُظبقاًء فتزول 
شدة ظلمته» وكذا البرق لو كثر لَمعَانّه لم تُظيق الظلمة» كما يشير إليه قوله تعالی : 
جنا مه لهم نا فده فإفرائعما مت ما 

وعندي - وهو من آنوار العناية المشرقة علی آفاق الأسرار - إن الور لكا 
لم یجمع في آية من القرآن - لما تقدّم - لم یجمع البرق» إذ لیس هو بالبعید 
عنه كما يُرشدك إليه: «کلما آضاء لهم» والرعد مُصاحِبٌ له. فانعکست آشفته 
عليه . 


أو ما تّرى الجلد العقیر مُقبَّلاً بالعفر لما ضار جار المُصحَفٍ 
وارتفاع «ظلمات» إمّا على الفاعلية للظرف المعتمدٍ على الموصوف. أو على 
الابتدائية والظرفٌ خبره» وج الظرف حالاً من النكرة المخصّصةٍ و «ظلمات» 
فاعلّه» لا يخلو عن ظلمة البُعِْ كما لا يخفى. 
وللناس في الرعد والبرق أقوال» والذي عوّل عليه: أنَّ الأول صوت زجر 
الملك الموكّل بالسحاب”"» والثانی: لمعان مخاریقه التي هي من نار. والذي 


(۱) في الحاشية ۳۹۷/۱. 

(۲) آخرجه آحمد (۰)۲4۸۳ والترمذي (۳۱۱۷) من حدیث ابن عباس وله قال: آقبلت يهود 
إلى النبي با نقالوا : يا آبا القاسم» آخبرنا عن الرعد ما هو؟ قال: «ملك من الملائكة 
موكُلٌ بالسحاب معه مخاریق من ار يسوق بها السحاب حیث شاء اله». . . » وفي إسناده 
بکیر بن شهاب. وهو مقبول كما قال الحافظ في التقريب» يعني حيث یتابع» وقد تفرد في 
هذا الحديث بذكر الرعد بأنه ملك. 

(۳) ينظر حديث ابن عباس السالف. 


الآية : ۱۹ زر ۸۱ ) اة 


اشتهر عند الحكماء أنَّ الشمس إذا أشرقت على الأرض اليابسة حلّلت منها أجزاءً 
ناريةً يُخالطها آجزاء أرضية» في ركب منهما دخان ويختلط بالبخار» وهو الحادث 
بسبب الحرارة السماوية إذا أنَّرت في ال( ويتصاعدان معاً إلى الطبقة الباردة» 
وینعقد تنه اسحات ویحتفن الدخان فيه» ويطلب الصعود إن بقي على طبعه الحا 
والنزول إن تم وبَرَدّه وكيف كان» یمق السحابٌ بعنفه فيحدث منه الرعد؛ وقد 
تشتعل منه ‏ لشدة حركته ومحاكته ‏ ناژ لامعة» وهي البرق إن لطفث. والصاعقةٌ إن 
غلظث. وربما كان البرق سبباً للرعد» فإِنَّ الدخان المشتعل ینطفی في السحاب 
فیسمع لانطفائه صوت. كما إذا أطفأنا النار بين أيدينا . 


والرعد والبرق یکونان معا الا أن البرق ری في الحال؛ لان الابصار 
لا يحتاج إلا إلى المحاذاة من غير خحجاب» والرعد يسمع بعدٌ؛ ان امن 
إنما يحصل بوصول تموّج الهراء إلى القوة السامعة» وذلك يستدعي زماناً» كذا 
فالوه وربما يختلج في ذهنك فرب هذا ولا تدري ماذا تصنع بما ورد عن حضرة 
من أسري به ليلا . بلا رعد ولا برق على ظهر البراق» وعرج إلى ذي المعارج 
حيث لا زمانَ ولا مکان» فرجع وهو أعلم خلت الله على الإطلاق ككل فأنا بحؤل 
مَنْ عر حولَهُ؛ وتوفيق من غمرني فضله. اوق لك بما يزيل الغين عن العين» ويُظهر 
سر جوامع الكلم التي أوتيها سید الكونين که 

فأقرل: قد صح عند أساطين الحكمة والنبوة و مما شاهدوه في أرصادهم 
الروحانية في خلواتهم وریاضاتهم» وکذا عند سائر المتألهين الربانيّين من حكماء 
الإسلام والفرس وغیرهم؛ اد تک رم عبات من ٩31‏ والکواکب والبسائط 
العنصرية ومركباتها ربّاء هو نوز مجرَّدٌ عن المادة قائم بنفسه مدب له حافظ لیام 
وهو المنمي والغاذي والمولد في النبات والحيوان والإنسان». لامتناع صدور هذه 
الأفعال المختلفة في النبات والحيوان عن قوةٍ بسيطة لا شعور لها وفينا عن أنفسنا 
وإلا لكان لناشعور بهاء ۰ فجميع هذه الأفعال من الأرباب» وإلى 0 أشار 
صاحب الرسالة العظمى ي بقوله: «وإِنَّ لکل شيء ملكا" حتى قال: «إنَّ كل 


)١(‏ البلّة: التّدوة» وبل الشيء بلاً وبلّة: ندّاه. معجم متن اللغة (بلل). 
(۲) لم نقف عليه . 


الكت 27 الآية : ١9‏ 


قطرة من القطرات ينزل معها ملك“ وقال: «أتاني ملك الجبال وملك البحار» . 


1 وحكى آفلاطون عن نفسه: أنه خلع الظلمات النفسانيةً والتعلقاتٍ البدنية 
وشاهدها. وذكر مولانا الشيخ صَدْرٌ الدّين القُونوي قُدّس سره" في تفسير 
الفاتحة: أنه مام صورةٌ إلا ولها روحٌ. وأطال أهل الله تعالى الکلاع في ذلك. 

فإذا علمت هذا فلا بُعْدَ في أن يقال: آراد يك بالملك الموكّل بالسحاب ‏ في 
بیان الرعد - هو هذا الت المد الحافظ» ویزجره تدبيزة له خت استعداده 
وقابیّته» وآراد بصوت ذلك الزَّجْرِ ما يحدث عند الشقّ بالابخرة الذي بقتضیه ذلك 
التدبیر» وآراد بالمخاریق في بيان البرق - وهي جمعٌ مخراق» وهو في الاصل وب 
لك وتضرب به الصبیان بعضهم بعضاً - الآلةَ التي یحصل بواسطتها الشق» ولا شك 
آنها - كما قرَّرْنا - من نار آشعلتها شدةٌ الحركة والمحاكّة فظهرت كما ترى. 

وحيث فتحنا لك هذا الباب درت على تأویل کثیر مما ورد من هذا القبیل » 
حتی قولهم: إن الرعد نطق الملك» والبرق ضحکه؛ وان كان بحسب الظاهر 
مما یضحك منه» ولم ار أحداً وف فوق. وتحتّق فحتّق» والله تعالی الموفق» وهو 
حسبي ونعم الوكيل . 

حملن سیم ف دَادَإنهم من اون حَدَرَ الْمَوثٍ» الضمائر عائدةٌ على 
المحذوف المعلوم فيما قبل» وكثيراً ما يلتفت إليه كما في قوله تعالى: رگم ين 
ری أملكتها نبا بأستا با آز هم تابرت6 [الاعراف:4] والجملة استناث لا محل 
لها من الاعراب مبنیْ على سؤال نشأ من الكلام» کأنه قیل عند بیان أحوالهم 


(۱) لم نقف عليه قال الطبري ۳۱۲/۱: قیل: إن مع كل قطرة من قطر المطر ملكا . 

() لم نقف عليه بهذا اللفظ وأخرج البخاري (۰)۳۲۳۱ ومسلم (۱۷۹۰) من حدیث عائشة وتا 
نحوه. وفیه أن جبریل قال للنبي ی لما کذبه قومه : «إن الله قد سمع قول قومك لك وما 
روا عليك» وقد بعث إليك ملك الجبال لتأمره بما شئت فیهم» قال: «فناداني ملك الجبال 
وسلم علي» الحدیث. 

۳( محمد بن اسحاق بن محمد القونوي الصوفي صاحب أبن عربي » من مصنفاته : تفسير سورة 
الفاتحة. وکتاب النصوص في تحقیق الطور المخصوص. توفي سنة (۱۷۳ه). طبقات 
الشافعية ۰10/۸ وطبقات الاولیاء ص۷٦٤۰‏ وکشف الظنون ۰۱۹۵۱/۲. 


الآية : CAD ۱٩‏ 2 
الهائلة : فماذا يصنعون في تضاعيف تلك الشدة؟ فقال: «يجعلون' إلخ. وجوّزوا 
وجوهاً أُخَرَ ككونها في محل جر صفة للمقدّره وجوّز فيها وفي «يكاد» کونها صفةً 
«صيّب» بتأويل نحو: لا يطيقونه. أو فى محل نصب على الحال من ضمير افيه؛؛ 


والعائد محذوف أو اللام نائبةٌ عنهء أي: واه( . 


والجَعْلٌ في الاصل : الوضع. والأصابعٌ جمع إصبع» وفيه تسم لغاتٍ حاصلة 
من ضرب آحوال الهمزة الثلاثِ في أحوال الباء کذلك» وحَكوا عاشرة وهي 


أصبوع بضمها مع واوء وهي مؤنثة» وكذا سائرٌ أسمائها إلا الابهای فبعض بني 
أسد یذگرها والتأنيث أجود. ش 


وفي الآية مبالغةٌ في فرط دهشتهم وكمالٍ حيرتهم ‏ كما في «الفرائد» - من 
وجوه. 

أحدها: نسبة الجَعْلٍ إلى کل الاصابع؛ وهو منسوبٌ إلى بعضها وهو الأنامل. 

وثانيها: من حيث الإبهامٌ في الأصابع و المعهودٌ إدخالٌ السبابة» فكأنهم من 
قرط دهشتهم يدخلون أيّ إصبع كانت» ولا يسلكون المسلك المعهود. 

وثالئها: في ذکر الجَعْلٍ موضح الادخال فان جَعْلَ شيء في شيء ادل على 
إحاطة الثاني بالاول من إدخاله فيه . 

وهل هذا من المجاز اللغوي لتسمية الكل باسم جَزْئِهء أو للتجوّز في الجَعْل» 
أو هو من المجاز العقلی بأن ینسب الجعل للاصابع وهو للانامل؟ فيه خلاف» 
والمشهور هو الأول وعليه الجمهور› وابن مالك وجماعةٌ على الاخیر ظنًا منهم أن 
المبالغة في الاحتراز عن استماع الصاعقة إنما يكون عليه» ولم يكتفوا فيها بتبادر 
الذهن إلى أنَّ الكل أدخل في الأذن قبل النظر للقرينة. 

وقيل: لا مجاز هنا أصلاً؛ لأنَّ نسبة بعض الأفعال إلى ذي أجزاء تنقسم 
يكفي فيه تلبسه ببعض آجزائه كما يقال: دخلتٌ البلد» وجئت ليلة الخميس 
ومسحت بالمندیل» فان ذلك حقیقةً مع أن الدخول و المجيء والمسح في بعض 
(۱) يعني أن الالف واللام في «الصواعق» نابت عن العائد» فیکون التقدیر: یجعلون أصابعهم 

في آذانهم من صواعقه . ینظر الدر المصون ۰۱۷۲/۱ وحاشية الشهاب ۰۳۹۸/۱ 


الت 9271 الآية : ١9‏ 


البلدِ والليلة و المنديل. ولا يخفى أنَّ کون مثل ذلك حقيقة ليس على اطلاقه؛ 
والفرق بينه وبين ما نحن فيه ظاهر. 

وامن» تعليليةٌ تغني غناء اللام في المفعول له» وتدخل على الباعث المتقدّم 
والغرض المتأخرء وهي متعلّقة ب «یجعلون» وتعلقّها بالموت بعيد» أي: يجعلون من 
أجل الصواعق » وهي جمع صاعقة ولا شذودٌء والظاهرٌ آنها في الأصل صفةٌ من 
الصَّعُْقَ وهو الصراخ. وتاؤها للتأنيث إن قُدّرت صفةً لمؤنث» أو للمبالغة إن لم 
در كراوية» أو للنقل من الوصفية إلى الاسمية» كحقيقةء وقيل: إنها مصدرٌ 
كالعافية والعاقبة» وهي اسمٌ لكل هائل مسموع أو مشامدٍ» والمشهور أنها الرعد 
الشديد معه قطعة من نار لا تمر بشيء إلا نت عليه وقد يكون معه جر حجري أو 
حديدي» وس الآذان إنما ينفع على المعنى الأول» وقد يراد المعنى الثاني» ويكون 
في الکلام إشارةٌ إلى مبالغةٍ آخری في فرط دهشتهم. حيث یظنون مالا ینفع نافعاً. 

وقرأ الحسن «من الصواقع»۳) وهي لغة بني تمیم كما في قوله: 
ألم تر أن المجرمین أصابهم صواقعٌ لابل هی فوق الصواقع" 

وليس من باب القلب على الأصح؛ إذ علامته کونْ أحد البنَاءِينٍ فائقاً للآخر 
ببعض وجوه التصریف» والبناءان هنا مستويان في التصرّف. 

و «حذر الموت» نصبٌ على العلة ل «يجعلون»»؛ وان كان «من الصواعق» في 
المعنى مفعولاً له كان هناك نوعان؛ منصوب ومجرورء ولزوم العطف في مثله غير 
ما خلافاً لمن زعمه» ولا مانع من أن يكون عل له مع علته» كما أن «من 
الصواعق» علة له نفسه » وورد مجيء المفعول له معرفة وان كان قليلاً كما في قوله: 


وآمفر عوراء الکریم ادخاره وأغرض عن شنم ال تک 


(۱) القراء‌ات الشاذة ص ۳. 

(۲) البيت لعمرو بن آحمر كما في اللسان (صفع)» والتاج (صقع). 

(۳) البیت لحاتم الطائي» وهو في دیوانه ص۰۸۱ والکتاب ۳۹۸/۱ و ۰۱۲۹/۳ قال السيرافي 
في شرح أبيات سیبویه ۲/ 40 : العوراء: الكلمة القبيحة» یقول : إذا بلغتني كلمة قبيحة قالها 
فع رجل كريم غفرت له وادخرته ليوم احتاج إليه فيه . 


مه 


2 نكا 


و9 4 و - 
وجعله مفعو لا مطلقا لمحذوف ‏ أي: یحذرون خذر الموت - بعید. 


وف قاذ الاك وا أ لیا : خان وهو کعتر: شنده الخرف . 


والموت في المشهور: زوال الحياة عما يتضّف بها بالفعل» و اطلاقه على 
العدم السابق في قوله سبحانه: وڪم متا ڪي [البقر:ة:۲۸] مجازه 
لا یرد قوله تعالى: طحَلنَ ارك [الملك:۲] إذ الخلق فيه بمعنى القديرٍ وتعیین 
المقدار بوجو ماء وهو یوت به الموجودٌ والمعدوم؛ لأنَّ العدم كالوجود له مدةٌ 
ومقدارٌ معّنٌ عنده تعالى» وقیل : المراد بحل الموت إحداثٌ أسبابه. 

وقيل: إنه العدم مطلقاً وان لم يكن مخلوقاًء إلا أنَّ إعدام الملكات مخلوقة 
لما فيها من شائبة التحقق» بمعنى أنَّ استعداد الموضوع معتبر في مفهومهاء وهو 
أمرٌ وجوديٌ» فيجوز أن يعتبر تعلق الخلق والإيجاد باعتبار ذلك . 

وصح محمّقو أهل السنة أنَّ الموت صفةٌ وجوديةٌ خلقت ضدًا للحياة» ولهذا 
يظهر كما في الحديث ‏ يوم تتجسّد المعاني» كما قال أهل الله تعالی - بصورة كبش 
أملح» ويصيرٌ عدماً محضاً؛ إذ يُذبح بمُدية الحياة التي لا ينتهي أمدها . 

جرا حيط بالْكَينَ 669 اي: لا يفُوتونه كما لا يفوت المُحاط المَحیط 
فإحاطته تعالى بهم مجازٌ تشبيهاً لحال قدرته الكاملةٍ التي لا يفوثُّها المقدور أصلاً 
بإحاطة المحیط بالمحاط بحیث لا يفوته» فیکون في الاحاطة امار اة وان 
سه حالهُ تعالی - وله المثل الاعلی - معهم بحالٍ المحیط مع المحاط. بأن تُشبّه 
هيئة منتزعةٌ من عدة آمور بمثلها» كان هناك استعارة تمثيلية لا تصرف في مفرداتها 
إلا أنه صرح بالعمدة منها وقدّر الباقي» فافهم. 

وجوّز آبر علي“ في «محیط» أن يكون بمعنی مُهْلِكء كما في قوله تعالی: 


(۱) القراءات الشاذة ص۰۳ والمحرر الوجیز ۰۱۰۲/۱ والکشاف ۰۲۱۸/۱ 

(۲) قوله: شدة الخوف» ليس في الاصل. 

(۳) آخرجه أحمد (۰)۱۱۰۲۷ والبخاري (۰)1۷۳۰ ومسلم (۲۸۹) من حدیث آبي سعید 
الخدري طن . 

(4) هو الفارسي كما في حاشية الشهاب ۰۰۲/۱ 


کت رم الآية ۲۰ 


رک و ۳ عولیتند»» [البقرة AY:‏ أو عالم علم مجازات کما في قوله تعالی : 
جرا , يما یمه [الجن:18] وکل هذا من الظاهرء ولأهل الشهود كلام من ورائه 
محیط . 


والواو اعتراضية لا عاطفة ولا حالية» والجملة معترضة بين جملتین من قصة 
واحدة» وفیها تتميم للمقصود من التمثيل بما تفيده من المبالغة» لأنَّ «الکافرین» 
وضع موضم الضمير وعَبْر به إشعاراً باستحقاق ذوي الصيّب ذلك العذابَ لکفرهم 
ورد كلام عاو هد قله لهااي ومنل ما ون إلى ملو له یا کل 
ريج باش ماب خرن و ظَلموًا هم نامه که [آل عمران: ۱۱۷] نان التشبيه 
بحرت و كدلك: یی 2 E‏ حُسْنهُ؛ لان الإهلاك عن سخط أشد وابلغ. وفيه تنبيه 
على مأ صخو من سد ۵ بیع لا يخي متهم شين وقد أخاط بهم 
الهلاك ولا یدفع الحذر القدن وماذا يصنع مع القضاء تدبيرٌ البشر؟ 

وجَعْل الاعتراض من جملة أحوال المشیّه» على أنَّ المراد بالکافرین 
المنافقون» ولا محيصٌ لهم عن عذاب الدارین ووسّط بين أحوال المشبّه به 
لإظهار كمال العناية بشأن المشیّه» والتنبیه على شدة الاتصال= مما يأباه الذوق 
ابلك" 

یگ ال بل صر استعناف آخرٌ بيانيٌ» كأنه قيل: فكيف حالْهم مع 
ذلك البرق؟ فقال: «يكاد؛ إلخ» وفي «البحر»”'2: يحتمل أن يكون في موضع جر 
لذوي المحذوفة فيما تقلم. 


ویکاد : مضارع كاد من أفعال المقاربة» ول غ قرب وقوع الخبر» وأنه لم 
یقم» والاول لوجود آسبابه والثاني لمانع أو فد شرط على ما تقضي العادة بهه 
والمشهور آنها إن ثفيت أثبتت» وان أثبتت نَمّتْء والعْرّوا بذلك» ولم ينض هذا 
آبو حیان. وصحّح آنها كسائر الافعال في أن نفیها نفخ وإثباتها |ثبات(۳. 
(۱) حاشية الشهاب ۰1۰۲/۱ 


)¥( ۸۸/۱. 
© في البحر ۰۸۸/۱ 


واللام في «البرق» للعهد. إشارة إلى ما تقدم نكرة. وقيل: إشارة إلى البرق 
الذي مع الصواعقء أي: برفهاء وهو كما ترى. واسناد الخطف - وهو في 
الاصل : الأخذ بسرعة أو الاستلاب ‏ إليه من باب إسناد الإحراق إلى النار؛ 
وسيأتي إن شاء الله تعالی تحقیقه قريباً. 
والشائم في خبر كاد أن یکون فعلاً مضارعاً غيرٌ مقترن بان المصدرية 
الاستقبالیة آما المضارع فلدلالته على الحال المناسب للقرب حتی كأنه لشذة 
قر به وفع وأما أنه غيرٌ مقترن بأن فلمناناتها لما قصَدوا ونحو : 
فان إلى فوع وها كدت یبا 


و : كاد الفقر أن یکون كفرا" . 


و 
ند هنن طول انیلی آذ شاه 
وقرأ مجاهد وعلي بن الحسين و يحيى بن وثاب: ابخولف؟ ڪڪ الا 
والفتح أفصح. وعن ابن مسعود: «يختطف». وعن الحسن: « ٠‏ بفتح الياء 


والخاء وأصله يختطف » فأدغم التاء في الطاء. . وعن عاصم 58 a.‏ أ 
«يَخِطفٌ» بفتح الياء وكسر الخاء والطاء المشددة. وعن الحسن أيضاً لاعن 
«يخطف» بكسر الثلاثة والتشديد. وعن زيد: «يخخظطف» بضم الیاء وفتح الخاء وكسر 


(۱) وعجزه: وكم مثلها فارقتها وهي تَضْفِرٌ. والبيت لتأبّط شراء وهو في ديوانه ص۱٩۰‏ والخصائص 
۱ وشرح دیوان الحماسة للمرزوقي : ۱ والخزانة ۰۳۷6/۸ یی 
ولم آيباً » وفي الترجیح بين الروايتين خلاف ینظر تفصیله في الخزانة . وم كا 

(۷) المستقصی ۰۲۰۳/۲ وروي مرفوعاً عن النبي ڳل من حديث أنس ذه ا ابن 
الجوزي في العلل المتناهية ))١515(‏ وقال: هذا حديث لا يصح عن النبي وَلل. وينظر 
المقاصد الحسنة ص ۰۳۱۱ 

(۳) البیت لرژبة. وهو في ملحقات ديوائه ص ۰۱۷۲ والكتاب ۰۱۰۰/۳ والمقتضب ۰۷۰/۳ 
وقبله : رسم عفا من بعد ما قد امّحى . قال الاعلم في شرح الشواهد ص۳٤٤‏ : : وصف منزلاً 
بالقدم وعُمُرٌ الاثر» ویمصح في معنی يذهب. 

. ۱۲ القراءات الشاذة ص۰۳ والمحتسب۱/‎ )٤( 


کتک رس املف 


الطاء المشددة ۲ وهو تکثیر مبالغة لا تعدية. وكَسْرٌ الطاء في الماضي لغ قريش» 
وهى اللغة الجيدة . 


وما أسَله لبم مرا یر و اقم عم تاره استتناث ثالث» کانه لما قیل : 
إنهم من باستمرارٍ تجذو لب الابصاره هم منه آنهم مشغولون بفعل ما یحتاج 
إلى الإبصار ساعةً فساعت إل لمَمَلؤها كما سدوا الآذان» فسئل وقيل: ما یفعلون 
خی وف ایرد وق اجب ام چرس على المدريه عليا انها 
لهم اغتنموه ومشو و وإذا أظلم علیهم توففوا مُتَرصٌّدين. 

و «کلما» في هذه الآية وأمثالها منصوبةً علی الظرفیة» وناصبّها ما هو جوا 
معنی . وما حرف مصدري» أو اسم نكرةٌ بمعنی وقت» فالجملةً بعدها اه 
صفة. وجْعلت شرطاً لما فیها من معناه وهی لتقدیر ما بعدها بنکرة تفيدٌ عموماً 
بدلگا؛ ولهذا أفادت «کلما» التكرارٌ كما صرح به الاصولیون» وذهب إليه بعض 
النحاة واللغویین . واستفادة التکرار من «ذا» وغیرها من آدوات الشرط من القرائن 
الخارجية على الصحيح. ومن ذلك قوله: 
افا وجدث وا الس من كبدي ‏ اقبلث نحو سفاء القوم بو 


وزعم آبو حیان"" أنّ التکرار الذي ذکره الاصولیون وغیرهم في «کلما» 
إنما جاء من عموم «كل» لا من وضعها وهو فخالفت للمنقول والمعقول» وقد 
استعملت هنا في لازم معناها كناية أو مجازاً وهو الحرص والمحبة لما دخلت 
عليه ولذا قال مع الإضاءة «کلما» ومع الإظلام «إذا». وقول أبي حيان: إِنَّ 
التكرار متى فهم من «کلما» هناء لزم منه التكرار في «إذا»» إذ الامر دائرٌ بين إضاءةٍ 
)١(‏ تنظر هذه القراءات و زيادة عليها في القراءات الشاذة ص۰۳ والمحتسب 235-09/١‏ 

والكشاف ۰۲۱۹/۱ والمحرر الوجيز ۰۱۰۳/۱ ومعاني القرآن للفراء ۰۱۸/۱ وإعراب 

القرآن للنحاس »145-١90 /١‏ والبحر ۰۹۰/۱ والدر المصون ۰۱۷۹/۱ 

(۲) البيت لعروة بن أذينة» كما في الشعر والشعراء 4۸4/۲. الأوار: حر الشمس والنار 

والعطش. ۰ 

(۳) في البحر ٩۰/۱‏ 


البرق والإظلام» ومتى وجد ذا فقد ذاء فلزم ین تكرارٍ وجود ذا تکراز عدم 
ذا“ = غفلةٌ عما أرادوه من هذا المعنى الكنائي والمجازي. 


و «اضاء» إما متعدٌ كما فى قوله: 
آخدتظا با غیه فیس‌تغلما اضانت تف التار الحسار الد" 


والمفعول محذوت» ای كلما أضاء لهم ممشی مسوا فيه وسلکوه واما لازم 
ويقدّر حینثذ مضافان أي: كلما لمع لهم مشوا في مّرح ضوئه» ولا بذ من 


۱ ۱ من 

وكونٌ افی» للتعلیل» والمعنی : مشوا لاجل الاضاءة فيه» یتوف فيه من له 
ذوق في العربية. 

ویو ید اللزوم قراءةٌ ابن أبي عبلة: «ضاء» ثلا 0 وفي مصحف ابن مسعود 


بدل «مشوا فیه»: «مضوا فیه»*. 


و للإشارة إلى ضعف قواهم لمزید خوفهم ودهشتهم لم يأتٍ سبحانه بما يدل 
على السرعة» ولمًّا حذف مفعول آضاء وکانت النکرة أصلاً؛ آشار إلى آنهم لفرط 
الحيرة کانوا یخبطون خبط عشواء» ویمشون کل ممشی. 

ومعنی «اظلم علیهم» اختفی عنهم والمشهورٌ استعمال اظلم لازما وذکر 
الأزهريٌ ‏ وناهيك به في «التهذیب»(: أنَّ کل واحد من أوصاف الظلم یکون 
لازماً ومتعدّياً. وعلی احتمال التعدّي هناء ويؤيّده قراءةٌ زيد بن قطیب والضحاك: 
«أظلم» بالبناء للمفعول" مع اتفاق التّحاة على أنَّ المكلرد بنا۶ المجهول من 
المتعدّي بنفسه = يكون المفعول محذوف أي: إذا أظلم البرق بسبب خفائه معاينة 


)١(‏ المصدر السابق. 

(۲) البيت للفرزدق» وهو في ديوانه ۰۲۱۳/۱ 
(۳) الكشاف ۲۲۰/۱ . 

.۳ القراءات الشاذة ص‎ )٤( 

(۵) تهذیب اللغة ۰۳۸۲/۶ 

۰۲۲۰/۱ المحرر الوجیز ۱۰6/۱ والکشاف‎ )١( 


كنا لآية ۲۰ 


الطريق قامواء أي: وقفوا عن المشی ویتجوّز به عن الكسادء ومنه: قامت 
السوق» وفي ضدّه يقال: مشت الحال. 

ولو اه الله لب نمم وَأبْصَرِهمْ» عطفٌ على مجموع الجمل الاستئنافية» 
ولم يجعلوها معطوفةً على الأقرب ومن تتمّته؛ لخروجها عن التمثیل؛ وعدم 
صلاحيتها للجواب» وعَظفٌ ما ليس بجواب على الجواب ليس بصواب» وجوّزه 

بعض المحققین ؛ ص 
فيه » بل قد يستحسن ذلك إذا اقتضاه المقام كما في : ورتا لاک مینك سی 
الآية [طه : ۰۲۱۷ 

وکونها اعتراضية» أو حاليةً من د ضمير «قاموا» بتقدیر المبتدأء أو معطوفة على 
الجملة الاولی مع تخلل الفواصل اللفظية والمقتّرةٍ -فضولٌ عند ذوي الفضل. 

والقول بانه أتى بها لتوبیخ المنافقین حيث لم ينتهواء لأنَّ مَن قدر على إيجاد 
فسيت و قادر على إذهات سمعهم وآبصارهم؛ فلا برجعون 
عن ضلالهم = محل للتوبیخ إذ لا يصح عطف الممثّل له على حال الممثّل به. 

ومفعول «شاء» هنا محذوت» وكثيراً ما یحذف مفعولها إذا وقعت في حيز 
الشرط ولم يكن مستغرباًء والمعنی : و لو آراد الله إذهابَ سمعهم بقصیف الرعدٍ و 
أبصارهم بوميض البرق لذهب». ولتقدّم ما يدل على التقييد من « (یجعلون» و ایکاد 
قوي دلالة السیاق عله وأخرجه من الغرابت رولك آن لا تنكل ذلك القع ل ود 
الجواب كما صنعه الزمخشری"؟ أو لا تُقيّد أصلاًء نكرل المعنی : لو آراد الله 
إذهاب هاتيك القوى أذهبها من غير سبب» فلا يغنيهم ما صنعوه. 

والمشيئةٌ عند المتكلمين كالإرادة سواء» وقيل: أصل المشيئة إيجاد الشيء 
وإصابته» وان استعمل عرفاً في موضع الإرادة. 

وقرأ ابن أبي عبلة : «لأذْهبَ بأسماعهم»” “ وهي محمولة على زيادة الباء لتأكيد 


)١(‏ في الكشاف ۰۲۲۲-۲۲۱/۱ والتقدير فيه: ولو شاء الله لذهب بسمعهم بقصيف الرعد» 
وأبصارهم بوميض البرق. وينظر حاشية الشهاب١/409.‏ 

() في الأصل و (م): لأذهب الله باسماعهم. والمثبت هو الصواب» وهو الموافق لما في الكشاف 
۱ وتفسير البيضاوي ۰۱۰۲/۱ وحاشية الشهاب ۰۱۱/۱ وعنه نقل المصنف. 


HE ۲۰ ١ الآية‎ 


مر 


التعدية» أو على آن «أذهب» لازم بمعنى ذهب» كما قيل بنحوه في : 0 
نی [المژمنون: ]٠١‏ ر تلو ثرا > [البقرة: ۱۹۵] إذ الجمع بين أداتي تعد 

لا یجوز. وبعضهم یقدر له مفعولاً» » آي: لاذهبهم ۰ فیهون الأمر. 90 
لتعليق حصول آمر ماض هو الجزاء بحصول أمر مفروض هو الشرط ؛ لما بینهما من 
الدوران حقيقة رام وین قضية مفروضة الشرط دلالثها على انتفائه قطعاً 


وأمّا دلالتها على انتفاء الجزاء فقد قيل وقيل» والحق أنه إن كان ما بينهما من 
الدوران قد بُني الحكم على اعتباره» فهي دالَةٌ عليه بواسطة مدلولهاء ضرورة 
ی انتفاء العلة لانتفاء المعلول» أما في الدوران الكلّي كالذي في قوله تعالى 
نه: راز شاه دص 4 [الأنعام : ۰۱6٩‏ والنحل:9] وقولك : لو جئتني لأكرمتك› 
0 ثم إنه قد يساق الا ال انتفاء الجزاء بانتفاء الشرط كما في المثالین » 
وهو الاستعمال الشائع في «لو» ولذا قيل: إنها لامتناع الثاني لامتناع الاول» وقد 
يساق للاستدلال ۳3 الثاني لکونه سمل آ أو مسلّماً على انتفاء الأول لكونه 
بعکسه كما في قوله تعالی : لو کان فيماً لَه إلا آله لته [الانیاء:۲۲] و لز 
كان خر ما مب که [الاحقاف:۱۱] واللزومٌ في الأول حقيقي وفي الثاني ادعاني 
وكذا انتفاء الملزومین» وليس هذا بطريق السببية الخارجية» بل بطريق الدلالة 
العقلية الراجعة إلى سببية العلم بانتفاء الثاني للعلم بانتفاء الأول ومن لم يتنبه زعم 
أنه لانتفاء الأول لانتفاء الثاني . 


وأما فى مادة الدوران الجزئئ كما فى قولك: لو طلعت الشمس لوّجد الضوء 
فلا الجزاء المنوط بالشرط ليس وجود أي ضوء» بل وجودٌ الضوء الخاصٌ الناشئ 
من الطلوع. ولا ريب فى انتفاثه بانتفائه » هذا إذا بلي الحکم علی اعتبار الدوران» 
وان بے على عدمه ناما أن يشي ی دار آخر لف أو لا 


فان اعتُّبر فالدلالةٌ تابعةً لحال ذلك المدار» فان كان بينه وبين الانتفاء الأول 
منافاةٌ تعيّن الدلالة» كما إذا قلت: لو لم تطلع الشمس لوّجدّ الضوء. فإِنَّ وجود 
الضوء معلّقٌ في الحقيقة بسبب آخر هو المدار» ووضع عدم الطلوع موضعه لكونه 
کاشفاً عنه» فكأنه قیل : لو لم تطلع الشمس لوجد الضوء بالقمر مثلاً» ولا ریب في 


أنَّ هذا الجزاء مب عند انفاء الشرط لاستحالة الضرء ء القمريّ عند طلوع الشمس. 
وان لم يكن پینهما منافاةٌ : تعيّن عدم الدلالة كحديث: «لو لم تكن ربيبتي في حجري 
ما حلّت لي» إنها لابنةٌ أخي من الرضاعة» فان المدار المعتبر في ضمن الشرط 
- أعني کونها ابنة الاخ - غیر منافی لانتفائه الذي هو كوثها ربيبته» بل مجاممٌ لهء 
ومن ووت جات همه اي الحرمة الناشئة من هذا وهذا. 

وان لم يعتبر تحقّق مو مدار آخرء بل بني الحكم على اعتبار عدمه فلا دلالة لها 
على ذلك أصلاًء ومساقٌ الكلام حيتئلٍ لبيان ثبوت الجزاء على کل حال بتعليقه 
ما ينافيه» ليعلم ثبوته عند وقوع ما لا ينافيه بالأؤلىء كما في قوله تعالى: < ل 
أت نلكو خرن رحمَة رئ إن لَتَسَك4 [الاسراء:۱۰۰] فان الجزاء قد نيط بما ينافيه 
ای قري اعقاو يبيد أن جلو بيلك 
انتفائه» فكيف إذا لم يكن كذلك» على طريقة «لو» الوصلية'". و: نم 
العبذ صهيبٌء لو لم يَف الله لم يغه" إن خمل على تعليق عدم العصيان في 
ضمن عدم الخوف بمدار آخر ‏ كالحياء ‏ مما يجامع الخوف كان من قبيل حديث 
الربيبة» وان حمل على بیان استحالةٍ عصيانه مبالغةً كان من هذا القبيل . 

والآية الكريمة واردةٌ على الاستعمال الشائع؛ مفيدةٌ لفظاعة حالهم وهولٍ 
ما همهم وأنه قد بلغ الامر إلى حيث لو تعلّقت مشيئة الله تعالى بإزالة قواهم 
لزالت» لتحقق ما يقتضيه اقتضاء ناما . وقيل: كلمة «لو» فيها لربْط جزائها بشرطها 
مجرّدة عن الدلالة على انتفاء أحدهما لانتفاء الآخرء بمنزلة إن. 


ذكر جميعَ ذلك مولانا مفتي الديار الرومیة واظنه قد أصاب الغرضء إلا أنَّ 
كلام مولانا السيالكوتي يشعر باختيار أنَّ «لوه موضوعةٌ لمجرّدٍ تعليق حصول أمر في 


(۱) أخرجه أحمد (۰)۲۱۱۳۲ والبخاري (۰)۵۱۰۱ ومسلم )١549(‏ من حديث أم سلمة ونا . 

(۲) في مثل قوله تعالی :. «ایکاد زا یضی؛ ولز لز تم تسَنه تَا [النور: ۵ تفسیر أبي السعود 
۹۸ 

(۳) ذكره أبو عبيد في غريب الحديث ۳۹۶/۳ عن عمر َه قوله. كال أبى ع المعنی 
والوجه فيه أن عمر ضيه أراد أن صهيباً إنما يطيع الله تبارك وتعالى حبًا حا له لا مخافة عقابه» 
فلو لم يكن عقاب يخافه ما عصى الله عز وجل أيضاً. 

. ٠٦-٠١ /١ هو أبو السعود في تفسيره‎ )٤( 


اليد ٠‏ ۲۰ لكك 


الماضي بحصول أمر آخر فيه» من غير دلالة على انتفاء الأول أو الثاني» أو على 
استمرار الجزاء» بل جميعٌ الأمور خارجةٌ عن مفهومها مستفادةٌ بمعونة القرائن؛ 
كيلا يلزم القول بالاشتراك أو الحقيقة والمجاز من غير ضرورة؛ وبه قال بعضهم. 
وما ذهب إليه ابن الحاجب من أنها للدلالة على انتفاء الأول لانتفاء الثاني من 
لوازم هذا المفهوم» وکوئه لازماًء لا يستلزم الإرادة في جميع المواردء فإنَّ الدلالة 
غير الإرادة؛ وذکر أنَّ ما قالوه من آنها لتعلیق حصول أمرٍ في الماضي بحصول مر 
آخرٌ فرضاً مع القطع بانتفائه» فيلزم لأجل انتفائه انتفاء ما علق به» فيفيد أنَّ انتفاء 
الثاني في الخارج إنما هو بسبب انتفاء الأول فيه مع توقّفه على کون انتفاء الأول 
مأخوذاً في مدخولهاء وقد عرفت أنه يستلزم خلاف الاصل» یر عليه أن المستقاد 
من التعليق على أمر مفروض الحصول ابداء المانع من حصول المعلّق في الماضي» 
وأنه لم يخرج من العدم الأصلئّ إلى حذ الوجود» وبقي على حاله لارتباط وجوده 
بأمر معدوم؛ وأمًا أن انتفاءء سببٌ لانتفائه في الخارج» فكلّاء كيف والشرظ 
النحويٌ قد يكون مسبّباً مضافاً للجزاء؟ نعم إِنَّ هذا مقتضى الشرط الاصطلاحي» 
وما استدلٌ به العلامة التفتازاني على إفادتها السببية الخارجية من قول الحماسي : 


ولو طار ذو حافر قبلها لَطَارَثُ SEE EE,‏ 

لأن استثناء ء المقدّم 2 ینتج» ففيه ان اللازم مما ذكر أن لا تكون مستعملة 
للاستدلال بانتفاء الأول على انتفاء الثاني» ولا يلزم منه أن لا تکون ستمملة 
لمجرّد التعليق؛ لإفادة إبداء المانع مع قيام المقتضي» ٠‏ كيف ولو كان معناها افادةً 
سببية الانتفاء للانتفاء كان الاستثناء 2 واعادة» بخلاف ما إذا كان معناها مجرّدٌ 
التعليق» فإنه يكون افاداً وتأسيساًء وهذا محصّلّ ما قالوه ردا وقبولاًء وزيدة 
ما ذكروه إجمالاً وتفصيلاً» ومعظم مفتي أهل العربية أَفْتَوَا بما قاله مفتي الديار 
الرومية» ولا أوجبٌ عليك التقلید. فالأقوال بين يديك فاختر منها ما تريد. 


(۱) البيت لابع بن سلمى بن ربيعة الصّبّي» كما في شرح الحماسة للمرزوقي ۰۵00/۲ 
وللتبريزي ٥۹/۲‏ . قال المرزوقي: يقول: لو أن ذوات الحافر جعل في قدرتها الطيران 
لطارت هذه الفرس» وكانت الأؤلى بذلك لما فيها من النجابة والعتق. 

(۲) في (م): لا. 


سور اکن الآية ۰ ۲۰ 


«وإت اله عل کي من در 46 کالتعلیل للشرطية» والتقرير لمضمونها الناطق 
بقدرته تعالی على إذهاب ما ذكر؛ لأنَّ القادر على الكل قادرٌ على البعض. والشيء 
لغة: ما يصح أن يُعلم ويخبّر عنه» كما نص عليه سیبویه؛ وهو شامل للمعدوم 
والموجود الواجب والممكن» وتختلف اطلاقاته. ويُعلم المراد منه بالقرائن» فیطلق 
تارة ويراد به جميعٌ أفراده» كقوله تعالى: ره َل مى علي [التغابن:١1]‏ 
بقرينة إحاطة العلم الإلهيّ بالواجب والممكن المعدوم والموجودٍ والمحالٍ 
الملحوظ بعنوان ما. ويطلق ويراد به الممکن مطلقاء كما في الآية الكريمة بقرينةٍ 
القدرة التي لا تتعلّق إلا بالممكن. وقد يطلق ويراد به الممكنٌ الخارجیْ الموجودٌ 
في الذهن. كما في قوله تعالى: «ولا تن ِنَم ی ال دل عَدا © ال أن 
با ف [الکیف: ۱۲1-۲۳ بقرينة کونه متصيورا شيا فعلّه هذا . وقد بطلق ویراد به 
الممکنْ المعدوم الثابت في نفس الأمرء كما في قوله تعالی: نما ترا یی لا 
ره أن نفو مر كن فيكو [النحل:4۰] بقرينة إرادة التکوین التي تختصٌ بالمعدوم. 
وقد یطلق ويراد به الموجود الخارجیْ» كما في قوله تعالی : وقد تک ین مَبْلُ 
ور تلف شیاه [مریم:٩]‏ أي: موجوداً خارجیّا؛ لامتناع أن یراد نف کونه شيئاً 
بالمعنی اللغوي الأعمّ الشامل للمعدوم الثابتِ في نفس الأمر؛ لان كل مخلوق فهو 
في الازل شي». أي: معدوم اب في نفس الأمرء واطلاق الشيء عليه قد فَرّ 
والأصل في الإطلاق الحقيقة» ولا يعدل عنه إلا لصارفي ولا صارف» وشيوع 
استعماله في الموجود لا ینتهض صارفاً ا ذاه نما هو لکون تعلّق الغرض في 
المحاورات بأحوال الموجودات آکثر لا لاختصاصه به لغة. 


وما ذکره مولانا البيضاويٌ”'' من اختصاصه بالموجود؛ لأنه في الاصل مصدز 

شاء» أطلق بمعنی ۳ کار و وحینئذ یتناول الباري تعالی» ور ۷ مش ی 

آخری؛ أي : مشيء وجوده إلخ. ففيه ‏ مع ما فيه - أنه يلزمه في قوله تعالى : ##والله 

)۱( في تفسیره ۸ 

(۲) في الاصل : شائي» والمثبت من (م) وتفسیر البيضاوي» وقال الشهاب في الحاشية 1۱۲/۱ : 
قوله: أطلق بمعنى شاءء اسم فاعل كجاءء وأصله: شائي» فأعلٌ إعلال قاض؛ فهر (يعني 
شىء) مصدر أطلق على الفاعل» وهو من قامت به المشيئة؛ کعَدُل بمعنى عادل. 

,۳( اسم مفعول بوزن مبيع ومهیب . حاشية الشهاب ۱ ۶۱۳ 


کل سء علي استعمال المشترك في معنييه؛ لأنه إذا كان بمعنى الشائي 
لا يشمل نحو الجمادات عنده وإذا کان یمعنی المشيء وجوده» لا يشمل الواجب 
تعالی شأنه» وفي استعمال المشترك في معنبیه خلاف» ولا خلاف في الاستدلال 
بالآية على إحاطة علمه تعالی. وأمّا ما ذكر في شرحي المواقف والمقاصد فجعجعةٌ 
ولا أرى طحناًء وقعقعة ولا أرى سلاحاً يَمْناً. وقد كفانا مؤنة الإطالة في رده 
مولانا الكورانيٌ فَدْس سره( والنزاع في هذا وان كان لفظيّاء والبحث فيه من 
وظيفة أصحاب اللغة؛ إلا أنه يبتني على النزاع في أنَّ المعدوم الممکن ابثٌ أؤلا؟ 
وهذا بحثٌ طالما تحيّرت فيه أقوام» وزلّت فيه أقدام. 

والحقٌ الذي عليه العارفون الأرَّلُ؛ لا المعدوم الممكن؛ أي ما يصدق عليه 
هذا المفهوم. يتصور ويراد بعضه دون بعض» وكل ما هو كذلك فهو متميّز في نفسه 
من غير فرض الذهن› وکل ما هو كذلك فهو ثابتٌ ومتقررٌ في خارج أذهاننا منفگا 

عن الوجود الخارجي» فما هو إلا في نفس الأمرء والمراد به علم الحقٌ تعالى 
باعتبار عدم مغايرته للذات الأقدس» فان لعلم الحق تعالى اعتبارین : 

أحدهما: أنه ليس غيراًء والثاني : : أنه ليس عيناً. ولا يقال بالاعتبار الأول: 
العلم تابعٌ للمعلوم؛ لأنَّ التبعية نسبةٌ تقتضی متمايزين ولو اعتباراً» ولا تمايرٌ عند 
عدم المغايرة» ويقال ذلك بالاعتبار الثاني للتمايز النسبي المصحّحح للتبعية؛ 
والمعلوم الذي يتبعه العلم هو ذات الح تعالى بجميع شوونه ونِسّبه واعتباراته» 
ومن هنا قالوا: عِلْمّه تعالی بالاشیاء أزلاً عينُ عِلْمِه بنفسه؛ لاد کل شيء من نسب 
علمه بالاعتبار الأولء فإذا علم الذاتٌَ بجميع نسبهاء فقد علم كل شيء من عين 
علمه بنفسه» وحيث لم يكن الشريك من نسب العلم بالاعتبار الأول؛ إذ لا ثبوت 
له في نفسه من غير فرض؛ إذ الثابت كذلك هو أنه تعالى لا شريك له؛ فلا يتعلّق به 
العلم بالاعتبار الثاني ابتداء» ومتى كان تعلق العلم بالآشياء أزلياء ل تكن أعداماً 
صرفة؛ إذ لا يصح حينئلٍ أن تكون طرفاًء إذ لا تمايزء فان لها تحني وها 


)۱( إبراهيم بن حسن الشافعي. برهان الدين» نزیل المدينة المنورة» الصوفي النقشبندي له من 
المؤلفات ما ينوف على المثة» منها: شرح العوامل الجرجانية وسلك اا مسألة ` 
خلق آفعال العبادء توفي سنة (۱۱۰۱ه). سلك الدرر ۵/۱. 


۲۰ : الآية‎ AP 


فهي أزليةٌ بأزلية العلم» فلذا لم تكن الماهيات بذواتها مجعولة؛ لأنَّ الجعل تابعٌ 
للإرادة التابعة للعلم التابع للمعلوم الثابت؛ فالثبوث متقدّم على الجعل بمراتب؛ 
فلا تكون من حيث الثبوث آثراً للجعل وإلا لا وإنما هي مجعولةً في وجودها؛ 
لأنّ العالمَ حادثٌ وکل حادثٍ مجعول ولیس الوجود حالاً حتى لا تتعلّق به 
القدرة» ويلزم أن لا يكون الباري تعالى موجداً للممكنات» ولا قادراً عليها؛ لأنه 
قد حقق أنْ الوجود بمعنى ماء بانضمامه إلى الماهيات الممکنة» يترتب عليها 
آئازها المختصّة بها موجود. 


أما أولاً؛ فان کل مفهوم مغاير للوجود فإنه إنما يكون موجوداً بأمر ینضم 
إليه وهو الوجودء فهو موجودٌ بنفسه لا بأمر زائدء وإلا لتسلسل» وامتيازه عما عداه 
بان وجوده لیس زائداً علی ذاته. 

وأما انیا فلانه لو لم يكن موجوداً لم يوجد شيء أصلاً؛ لأنَّ الماهية الممكنة 
قبل انضمام الوجود متَّصفَةٌ بالعدم الخارجيئ» فلو كان الوجود معدوماً كان مثلها 
محتاجاً لما تحتاجه. فلا یترتّب على الماهية بضمّه آثارها؛ لأنه. على تقدير كونه 
معدوماً ليس فيه بعد العدم إلا افتقاژه إلى الوجودء وهذا بعينه متحمّقُ في الماهية 
قبل الضم؛ فلا يحدث لها بالضم وصفٌ لم تكن علیه. فلو كان هذا الوجود 
المفتقِرٌ مفيداً لترتيب”'2 الآثار» لكانت الماهية مستغنيةً عن الوجود حال افتقارها 
الیه. واللازمٌ باطلٌ لاستحالة اجتماع النقيضين» فلا بد أن يكون الوجود موجوداً 
بوجودٍ هو نفسه» وإلا لتسلسل أو انتهى إلى وجود موجود بنفسه. والأول باطل» 
والثاني قاض بالمطلوب. 

نعم الوجودٌ بمعنى الموجودية حال؛ لأنه صفةٌ اعتباريةٌ ليست بعرض ولا سلب؛ 
ومع هذا يتعلق به الجعل» لكن لا ابتداء بل بضِمٌ حصةٍ من الوجود الموجود إلى 
الماهيةء لط ام الماهية بالموجودیة» وظاهر أنه لا و و 
تعلّقَ القدرة بالوجود بمعنى الموجودية ابتداء أن لا تتعلّق به بوجه آخرء وإذا تبيّن 
31 الماهيات مجعولةٌ في وجودهاء فلاية أن ركرة وجرة كر یو که 


الآية ٠١ ٠‏ يالك 
بمعنى أنَّ ما صدق عليه حقيقةٌ الشيء من الأمور الخارجية» هو بعينه ما صدق عليه 
وجوده» وليس لهما هويّتان متمايزتان في الخارج» كالسواد والجسم» إذ الوجود إن 
قام بالماهية معدومة لزم التناقض» وموجودة لزم وجودان مع الدور أو التسلسل» 
والقول بان الوجود ينضمٌ إلى الماهية من حيث هي لا تحقيق فيه؛ إذ تحقّق في 
محلّه أنَّ الماهية قبل عروض الوجود متّصفةٌ في نفس الأمر بالعدم قطعاً» لاستحالة 
خلوّها عن النقيضين فیه. غايةٌ الامر أنّا إذا لم نعتبر معها العدم لا يمكن أن نحكم 
عليها بأنها معدومة» وعدم اعتبارنا العدمٌ معها حين عروض الوجود لا يجعلها 
منفكّة عنه في نفس الأمرء وإنما يجعلها منفكّة عنه باعتبارناء وضم الوجود أمرٌ 
يحصل لها باعتبار نفس الأمرء لا من حيث اعتبارناء فخلوها عن العدم باعتبارنا 
لا يصححح انّصافها بالوجود من حيث هي هي في نفس الأمرء سالماً عن المحذورء 
فإذاً ليس هناك هويّتان تقوم إحداهما بالأخرىء بل عينُ الشخص في الخارج عينُ 
تعین الماهية فيهء وهو عينٌ الماهية فيه أيضاً؛ إذ ليس التعین أمراً وجوديًا مغايراً 
بالذات للشخصء منضمًا للماهية في الخارج» ممتازاً عنهما فيه مركّباً منها ومن 
الفرد» بل لا وجود في الخارج إلا للأشخاص» وهي عينٌ تعيينات الماهية وعین 
الماهية في الخارج لاتحادهما فيه» وعلى هذا فلا شك في مقدورية الممكن إذ 
جَْله بجفل حصّته من الوجود المطلق الموجودٍ في الخارج مقترنة باعراض وهيئات 
يقتضيها استعدادٌ حصّته من الماهية النوعية» فيكون شخصاًء وإيجادٌ الشخص من 
الماهية على الوجه المذكور عينٌ إيجاد الماهية؛ لأنهما متّحدان في الخارج جعْلاً 
ووجود متمايزان في الذهن فقطء وهذا تحقیق قولهم: المجعول هو الوجود 
الخاصٌء ولا يستعدٌ معدومٌ لعروضه إلا إذا كان له ثبوتٌ في نفس الأمرء إذ 
ما لا ثبوت له وهو المنفيئئٌ ‏ لا اقتضاء فيه لعروض الوجود بوجدء وإلا لكان 
المحال مكناً واللازم باطل فالثبوثٌ الأزليٌ لماهية الممكن هو المصححٌ لعروض 
الإمكان المصحح للمقدورية» لا أنه المانع كما توهّموه. 
هذا والبحث طويل» والمطلبٌ جليل» وقد أشبعنا الكلام عليه في «الأجوبة 


العراقية عن الأسئلة الإيرانية» على وجو رددنا فيه كلام المعترضين المخالفين 
لما تَبِعْنا فيه ساداتنا الصوفية قدَّس الله تعالى أسرارهم» وهذه نبذةٌ يسيرةٌ تنفعك في 


نم الآية ۰ ۲۰ 
تفسیر الآية الکريمة فاحفظها كلا أظنك تجذها فى تفسیر. وحیث كان الشيء عام 
له واصطلاحاً عند أهل الله تعالى؛ وإن ذهب إليه المعتزلة أيضاً فلا بد في مثل 
ما نحن فيه من تخصيصه بدليل العقل بالممکن. 

والقدرة عند الأشاعرة: صفةٌ ذاتيةٌ ذاثُ إضافةٍ تقتضي التمکن من الإيجاد 
والإعدام والابقاء» لا نفس التمکن لأنه أمرٌ اعتباري» ولا نفي العجز عنه تعالی؛ لأنه 
من الصفات السلبية» ولعل مَن اختار ذلك اختاره تقليلاً للصفات الذاتية» أو نفياً لها . 

والقادر: هو الذي إن شاء فعل وان لم يشأ لم يفعل» ولكون المشيئة عندنا 
صفةً مرجّحةً لأحد طرفي المقدورء وعند الحكماء: العناية الأزلية» ساغ لنا أن 
نعرّفه بما ذكر دونهمء خلافا لمن وهم فيه. 

والقدير: هو الفكًال لما يشاء على كدر ما تقتضيه الحكمة» وقلّما يوصف به 
غيره تعالى» والمقتدر إن استعمل فيه تعالى فمعناه القديرء أو في البشر فمعناه: 
المتکلف والمکتیت للقدرت واشتقاق القدرة من القدر بمعنى التحدید والتعیین . 

وفي الآية دليلٌ على أنَّ الممکن الحادت حال بقائه مقدورٌ؛ لانه شيء؛ وکل 
شيء مقدوز له تعالی» ومعنی کونه مقذوراً ان الفاعل إن شاء آعدمه وان شاء لم 
يَعْدِمْهء واحتیاج الممكن حال بقائه إلى المزثر مما أجمع عليه مَن قال: إن عله 
الحاجة هي الامکان؛ زور إن الإمكان لازم له حال البقاء. وأما من قال: إن 
عله اتعانعه اروت رده أو مع الإمكان» قال باستغنائه؛ إذ لا حدوث حينئذ؛ 
وتمسّك في ذلك ببقاء البناء بعد فناء البنّاء» ولا رأى بعضهم شناعة ذلك قالوا : إن 
الجواهر لا تخلو عن الأعراض وهي لا تبقى زمانين» فلا يتصوّر الاستغناء عن 
القادر سبحانه بحالٍ» وهذا مما ذهب إليه الأشعريٌ» ولما فيه من مكابرة الحس 
ظاهراً» أنكره آهل الظاهر» نعم یسلّمه العارفون من أهل الشهود ‏ وناهيك بهم 
حتى إنهم زادوا على ذلك فقالوا: إِنَّ الجواهر لا تبقى زمانين أيضاًء والناس في 
بس من خلت جديد, وأنا أسلّم ما قالواء وأفوّضٌ أمري إلى الله الذي لا يتقيّد 
بشأن» وقد كان ولا شيء معه» وهو الآن على ما عليه كان. 

ثم المرادٌ من هذا التمثيل تشبية حال المنافقين في الشدة» ولباس إيمانهم 
المبن بالكفر المطوّز بالخداع حَذَّرٌ القتل» بحال ذوي مطر شديد فيه ما فيه؛ 


التفسير الإشاري (۲۰-۱۹) المت 
س ڪڪ تتت 


برقعون خروق آذانهم بأصابعهم حذر الهلاك إلى آخر ما غلم من آوصانیم» ووجه 
الشّبه وجداْ ما ينفع ظاهرگ وفي باطنه بلاغ عظیم . 

وقیل: شبّه سبحانه المنافقین بأصحاب الصیّب» رلیمائهم المشوبٌ بصیب فيه 
ما تلي من حيث إنه وان كان نافعاً في نفسه» لکنه لما وجد کذا عاد نفعه ضرا . 
ونفاقهم حذراً عن النکاية ۲۳ بجعل الاصابع في الآذان مما دها حذرٌ الموت» من 
حيث انه لا یرد من القَّدَرٍ شيئاًء وتحيرّهم لشدة ما عَنَا""“؛ وجهلهم بما يأتون 
ویذرون بأنهم كلما صادفوا من البرق خفقةً انتهزوها فرصة» مع خوف أن يَحْطفَ 
ابصارهی فخطا یسیر ثم إذا خفي بقوا متقيّدين لا حراكٌ لهم . 

وقيل: جعل الاسلام الذي هو سببٌ المنافع في الدارین کالصیّب الذي هو 
سبب المنفعة» وما في الاسلام من الشدائد والحدود بمنزلة الظلمات 0 
وما فيه من الغنيمة والمنافع بمنزلة البرق» فهم قد جعلوا أصابعهم في آذانهم من 
لالص وإذا لمع لهم برق غنيمة مشوا فيه وإذا أظلم عليهم بالشدائد قاموا 
متحيرين . 

وقيل غير ذلك. وما تقتضيه جزالة التنزيل» وتستدعيه فخامة شأنه الجليل» 
خفيّ عليك إذا لمعت بوارق العناية لديك. 

2 ¥ 2 


ومن البطون: تشبيه من ذکر في التشبيه الأول بذوي صیّب» فيكون قوله تعالى: 
وکا ناه دحك اشر او ا ع حم 
مشوا فیه» وإذا حبس عليهم طريق الكرامات تركوا الطاعات. وقال الحسين: إذ 
أضاء لهم مراذهم من الدنيا في الدين» أكثروا من تحصيلهء وإذا e‏ 
متحيرين . 

تم الجزء الأول من تفسير روح المعاني» ويليه الجزء الثاني وأوله: 
یا الاس آغبدرا ريم » 


(۱) يعني وشبّه نفاقهم حذراً عن نكايات المؤمنين. تفسير البيضاوي ۰۱۰4/۱ والكلام منه. 
( في القاموس (عنا): عناه الأمر: أهمّه. ووقع في تفسير البيضاوي ٠١4/١‏ : لشدة الأمر. 


منهج ال لوسي في تفسیره E‏ ی ی 


موارد المصنف aR‏ و 
ألقاب وأوصاف کثر وقوعها في التفسیر رن مت 
منهج الالوسي في الأحاديث الشريفة والاخبار هک 


وفاته ات مو أن اجه او دوه لمعا به الها نو و بول جك وه مها و 


¢ ¢ و و هاو و و و و و و ود و و و و و ما ع هم مد 06م 


و اه و و و قاع و و و و هاه و و و و و و و و و واو ود مد و و 6006 ه 


و اه ¢ و و و و و قاع و و ع و و و و و و و ع و و هه ۱ 


ههه مه و مه ها و و و و اه و و هاه هو و و و و و و قاع و و و وه د فاه 


0۰۲ روح المعاني في تفسم القرآن العظيم والسبع المثاني 


آية رقم (۱) AV Sse ed‏ آية رقم (۸) 1 
آية رقم (۲) ا EV‏ آية رقم (9) امو الخ TSE‏ 
آية رقم (۳) VASE E e‏ آية رقم (۱۰) Tasa‏ 
آية رقم TVs )٤(‏ آية رقم (۱۱) ار 1۳۲ 
آية رقم (۵) ا آية رقم (۱۲) Vs eas.‏ 
آية رقم (5) م م آية رقم (۱۳) یس ۱۰ ۳ 
أية رقم (۷) E‏ ين آية رقم CER )١5(‏ 

سورة البقرة 8ب ا و آية رقم (۱۵) CEN aS‏ 
آية رقم (۱) NMA.‏ آية رقم (۱7) a‏ ۰۵ 3۳ 3 
آية رقم (۲) ۱۳۳۳۰ آية رقم (1۷) ......... 40۹ 
آية رقم (۳) ۳۲ آية رقم (۱۸) من 3۱۷۲ 
آية رقم )٤(‏ ل ا ۳۰۱۵ آية رقم (19) VTS‏ 
آية رقم (0) NPE‏ آية رقم (۲۰) AVSAR‏ 
آية رقم (1) ا ايض 


تم المجلد الأول 


